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معدمة 


قصة الفكر فى أجمى مظاهره » أو على الأقل فى 
تت حاني من أبمى جوانه وهو المكة والفلسقة . 
وإنها لجديرة أن تروى ليعل أبناء هذا العصر ما جرى للفكر 
من أحداث جام » وما تقلب فيه على مر الأعوام ‏ 

بل إنها لمأساة حقيقية شثلت على مسرح الحياة » ولميت فبا 
شخصيات عظيمة أدواراً بارزة » تصارعت مع غيرها من 
الشخصيات » فاتتصر الفلاسفة حيناً » ولكن اتهى بهم الأمر 
بالاندحار » وأسدلت الستار على مسرحية الفلسفة » وقد قفی عا 
بالكفر وحرم الاشتغال ہا . 

ول كن للعرب قبل الإسلام فلسفة * ولا كانت لحم عناية 
بالعلوم وسائر مظاهر الدنية آلتى بلغتّها غيرها من الدول المحيطة 
ہا من قدماء مصربين وبوئان وبابليين وكلدانيين وفرس 
وهنود ؛ وكيف يكون العرب فلسفة ونظور فهم علوم بغير أن 
ب 





نوا اول أدوات الخضارة النظرءة وه التدوين وتاليئف 
الكتب التى محفظ ما وصل إلبه كل جيل من تقدم فكرى » 
ليعتمدعليهالجبل التالى » فضي فإلمه خطوة أخرى ف الا كار » 
هی مرة ما تملغه العقول من أنظار . 

وقد حي الفارابى فى كتابه « محصيل السعادة » قصة الفلسفة 
واتتقالها من الآمم القدئة حتى وصلت إلى العرب فقال :9 وهذا 
العم على ما يقال إنه كان فى القديم فى الكلدانيين وهم أهل 
العراق م صار إلى أهل مع e‏ م اتتقل إلى الونانيين ء 
ول زل إلى أن اتتقل إلى السريانيين » هم إلى العرب . وكانت 
العبارة عن جميع ما محتوى عليه ذلك الع باللسان البونابى » ثم 
صارت اللسان السرياق » م باللسان العر بى . وكان الذبى ندم 
هذا العم من البوتائيين يسموئه المتكمة مق الإطلای »واک 
العظمى ؛ ويسمون اقتناءها وملمكتها الفلسفة » وسنون هه إثار 
البكمة العظمى وححبتها » ويس ون للقتنى لما فيلسوفاً » ون به 
الحب والؤثر للحكمة العظمى » وبرون أنها بالقوة الفضائل كلباء 
ورسموما عل العلوم ¢ وأم العلوم 6 وحكمة الحم » وصتاعة 
الصناعات 6 . 

انتقلث الفلسفة إلى العرب بعد الإسلام حين بعث فيم هذا 
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الدين الجديد حياة جديدة » وتقلهم من الرتية القبلية النحصرة 
فى داخل جزيرة العر ب إلى أفق الإنسانية اسح ٤‏ و اصح 
السامون دولة عظمى تمتد من أقصى الصين شرقاً إلى أقمى 
الأندلس غر با » بدن كلهم أو معظميم بالإسلام » و شكلمون 
بلسان واحد هو العرية ؛ وسل السامون رابة الحضارة المالية 
عشرة قرون من الزمان » وتبحروا فى شتى العلوم والفغنون 
والصناعات 6 وتاماوا فی أصول هذه الأمور كلها وتسقوهاء 
ف نت الفلسفة كم قال الفارانى فى : : حكئة لحك ؛ وعل العلومء 
وآم العلوم . 

وهذه هى حال الخحضارات : تنا فى أمة من الأمم وتزدهر . 
ومو ثم تنقرض » ولكتها لا موت بل تنتقل إلى آمة أخرى . 
غير أن الخضارة الإسلامية تمتاز عن غيرها من المضارات نانها 
استمرت مدة أطول وزماتاً أعظم من غيرها من حضارات 
الكلدانيين والسسريان والفرس واليونانيين . وآ كير الظن أن 
راءة الفلسفة التى انتقلت إلى آور با منذ عصر النبشة عن العرب » 
وازدهرت فبا حتى اليوم » أخذت تعود إلى أصحابها العرب فى 
الوقت الخاضر . 

وسترى حين نقص عليك قصة هذه الفلسفة أنها إكا ازدهرت 


فى الزمن الماضى مندذ ألف عام عندما عنى العرب بالعلوم الختلفة 
وبرزوا فباء حتى إذا استقرت العلوم وتبحروا قها ووضعوا 
لما القوانين المنظدمة لا استطاع للفنكرون آن يرتفعوا من الع 
إلى الفلسفة » فأقيمت على صرح ابت وأساس وطيد . فاما وقف 
تار البحث العامى والنظر فى الطبيعيات والرياضيات هوت 
الفلسفة تبعا لذلك » وفقدت الأرض الى كانت تعتمد علا . 

وف الوقت الاضر مجد عناية المرب بالملوم شديدة » 
. ولكنها حركة لا تزال فى بداتها » ولن نتيسر أن يكون للعرب 
قلسفة عم ىالكلمة إلا بعد أن نستقر العلوم عندهم مرة أخرى » 
وتهض من جدهد على أبدى العرب أنفسهم . وعندئذ ستطيع 
أن نقض قصة الفلسفة الإسلامية » أو العريية مرة أخرى . 

٠‏ وسيكون ذلك سرعاً إن شاء الله مضل الثورة الى نعيش 
فى تمارها فى الوقت الماضر ٠‏ الثورة السياسية والاجتاعية 
والثقافة . 

¥ نا تن 

تنقسم هذه القصة إلى ثلائة فصول كبيرة : 

الفصل الأول « تمبيدات » نححث فيه عن هذه الفلسفة 
أ أسلامية آم عرية ؛ وهل هى الفلسفة البحتة آم تعمل 
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إلى حانب ذلك عل الكلام والتصوف وأصول الفقه ؛ وكيف 
ترجت الفلسفة إلى اللقة العرية » وما هذه الحركة التى ترف 
بعصر الترجة والتى بدأت بنقل العلوم ؛ وما فى أهم الكتب 
العامة الى تقلت . 

والفصل الثانى « شخسات » »؛ مح فيه قصة أبرز فلاسفة 
اشرق وحم : الكندى والفاراى وان سينا ؛ م أبرز فلاسقة 
المغرب وهم : ابن باجه وابن طفيل وابن رشد . 

والفصل الثالث « موضوءات » » تتحدث فيه عن يعض 
المؤضوعءات الرئيسية التّى دار حولما البحث بين الفلاسفة » با 
يتسع له هذا الكتاب الصغير » وستقف عند موضوحات أريعة 
هى المنطق ومناهج البسحث باعتبار أن المنطق كان آداة الفلسقة 
وطريقة البحث فيا » ثم تنتقل إلى الله » والعالم » والإنسان ‏ 
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موصو المْلسدَهَ الإسلامية 


إسعرمية آم عر بب 
ج الإسلامية هى اللبحث فى التكون والإنسان ى ضوء 
5 التعالم الدينية التى نزلت مع ظهور الإسلام . 
وقبل أن خوض فى هذا البحث ء وتعرض المشاكل الى 
واجبتها هذه الفلسفة وحاولت حلبا » يجدر بنا أن نفصل فى 
قضة عنو أن هده الدراسة » أهى فلسفة إسلاميةآم فلسفة عر سة؛ 
لا لهذا العييز من أثر فى موضوع هذه الفلسفة ذاتها . 
وقد تعرض المؤرخون من القدماء لمذه القضية 5) تعرض 
لها المحدثون طوالالقرن التاسععشر و أو ائل العشرين » و مخاصة 
بعد ظبهور القومية العرية » وشعور العرب بذاتهم وكيانهم ؛ 
فكان للقدماء رأى وللمحدثين رأى آخر . 
حين ظهرت الفلسفة فى الإسلام » وجرت هذه اللفظة فى 
اللسان العربى ؛ وعت وازدعرث وبرز الفلاسفة من أمثال 
الكتدى والفارانى وابنسينا وغيرهم؛و ألف المؤرخون الكتب 
- الى تدون سيرهم واراءهم > أطلق هؤلاء المؤرخون علهم اسم 


١ 





فلاسفة الإسلام ء أو الفلاسفة الإسلامبين أو حكاء الإسلام » 
فبا جرى على آلسثة الشبرستانى أو القفطى أو البييتى وغيرهم ٠‏ 
- ومن أجل ذلك قال الشبخ مصطن عبدالرازق فى کتابه « عېد 
لتاريخ الفلسقة الإسلامية7© : إن" هذه الفلسفة قد وضع لها 
أعلها » اسها اصطلحوا عليه » قلا بصح العدول عته » ولا جوز 
المشاحنة قنه . م يمخاص من ذلك إلى قوله : « ونرى أن نسمى 
الفاسفة الى حن بصددها ا سماها أهلها ؛ « فلسقة إسلامية »© 
ععنى آنا شات فی بلاد الإسلام وفى ظل دولته » من غير نظر 
لدين أصحاءها ولا لتم » ۔ 

وعتدما حاء الاستاذ المستشرق تلانو لی حاضراته ف 
الجامعة المصرية عقب اقنتاحها » ألقى دروساً فى «تاريخعل الفلك 
عند العرب » وتعراض للنسمية وناقش احج الى تقال فى 
كلا الجا بين » وهذا! نص ححته : 

« كلا بكون الكلام عن زمان الجاهلية أو أواثمل الإسلام 
لاشك أن كلة « عرب » مستعملة بمعناها الحقيت الطبيعى المشير 
إلى الآمة القاطنة فى شه الجزيرة المعروفة جز رة العرب» . 
)١( 3‏ من أراد مزيدا من الاطلاع على مناقشة هذه النضية فليرجم 
إلى هذا الكتاب . 
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ولكن إذا كان الكلام عن العصور التالية القرن الآول من: 
الحجرة امخذنا ذلك اللفظ بمعنى اصطلاحى » وأطلقناء على جميع 
الم والشعوب الا كنين فى المالك الإسلامية » المستخدمين اللغة 
العر ببة فىأ كير © ليفهم العامة » فتدخل فى تسمية العر بالفرس 
والمندوالترك والسوريون والمصريون واليربر وال ندلسيو نوه 
جراء النشاركون فى كتب لغة الم » وفى كونهم َة الدول 
الإسلامية » ولول نطلق علهم لفظ العر ب كدنا ماتقدر تتحدث 
عن عل الحيئة عند العرب » لقلة المارعين قبه من أولاد قحطان 
وعدتان » . 

من الواضح من هذا النص أن لينو يتمد ولا وقبل كل 
شىء على اللغة » ولذلك قال العلوم عند العرب يععنى أنها كتبت 
باللغة العر ية ؛ م نقل رآى ابن خلدون الذى دذهبي فيه إلى أن 
د حملة العم فى الملة الإسلامية أ كر هي الج » . و اقش بعد 
ذلك الوحه المقايل لهذه القضة » نعی القول فلسفة إسلامية 
أو علوم إسلامية وتولى الرد عليا : بأن لفظ السامين يرج 
التصارى والإسراثيليين والصابئة وأصحاب دبانات أخرى م 
نصيب غير يسير فى العاوم والتصائيف العرية » وخصوصا فا 
. يتعلق بالرياضيات والهبئة والطب والفلسفة ؛ وبآن لفظ المسلمين 
۱۲ 


يستازم البحث أيضاً عما صنفه آهل الإسلام بلغات غير اسر ية 
كالفارسية والترّكية ‏ وهذا خارج هن موضوعنا . و بذلك 
مخلص نلاينو إلى هذه النتيجة بقوله : فالأرجح أن تتفق فيا كثر 
استعاله عند الكتبة الحدثين » و نتخذ لفظ العمرب بالاصطلاح 
المذكور » أى نسة إلى لغة الكتب لا الآمة . 

وقد ظبر بحث بناسبة اتعقاد حلقة لدراسة الفلسفة 
الإسلامية فى كولونيا سنة 1464 » قام به صديقنا الأبقنوانى» 
ونشره بى ذلك العام"“ء وهو عبارة عن استفتاء وجبه إلى 
المشتغلين :هذه الفلسفة فى شتى أتحاء العالم » وحمع الردود 
ونشمرها » فتبين مها الاختلاف الشدىد على النسمية » من فلسفة 
إسلامية » إلى عر بة » إلى فلسفة الدول الإسلامية » إلى الفلسفة 
فى العا الإسلامى » وغير ذلك - وستعرض بعض هذه الآراء للا 
فيا من طر افة .. ظ 

الإيرانيون والحنود والأتراك يؤاترون تسمة هذه الهلسفة 
بأنها إسلامية » وليس ذلك بمستغرب منهم فى الوقت الحاضر 
بعد انقطاع صلهم باللسّان العربى إلا بالنسبة للمختصين فقط ٠‏ 


Mideo, Tome 5, 1958-1959 أنظر جل‎ )١( 
۳ 


يذهب الأستاذ مُعين بجامعة طهران إلى أن القول بالفنسفة 
العرية حرج الإيرائيين والآففان والباكستائيين والمنود ء 
ويرىاختبار اسم مثل فلسفة إسلامية » أو فلسقة'الدول الإسلامية 
وما حاورها . وقول الأستاذ آشنه : « إذا كان المقصود ذلك 
الفكر الفلسنى الذى انتثسر فى بقعة من الأرض بعد امتداد رقعة 
الإسلام واللغة العرمة » والذى عبر عته داتما باللغة العرسة » 
وقى بعض الأحيان من نفس الو لفين باللغة الفارسية » قن المصطنع 
عزل جزء من الفكر عن الآخر اعتادا على أداة من أدوات 
التعبير عنه » أو على العقيدة الدينية للمؤلفين . كيف تأخذ جز ءا 
من فكر الفبلسوف عير عنه باللغة العريية » وتغفل اللزء 
الآخر الذى عبر عنه بالفارسية كيف تستيعد فكر فيلسوف 
لأنه يبودى ؟ وما الخال فى فكر السهروردى أو الرازى 
صاحب مخاريق الأنبياء ؟ لهذا أستبعد القول بفلسفة عريبة 
أو إسلامة » وأوثر القول بالفلسفة فى المالم الإسلامى ». 

ويدافع المستشرق الفر نسى كوربان الختض بالإسلاميات 
والإبرانيات عن فلسفة إسلامية » بقوله ': إذا أخذنا فلسفة 
عرية لكانت ضيقة جدا بل خاطثة ءفأين نضع مثلاافكر. ناصر 
خرو » وأفضل کاشالى » وغيرها من فرس القرون من 
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الحادىعشسر إلى الثالك عشمر » والدين لم بكتبوا إلا بالفارسية . 
أما مفهوم « عر ببة » فإ نه حمل اليوم مضمو نا سياسيا ووطنيا 
له ماببرره ؛ ولكن ليس له الحق أن بعود با إلى المندا زالعامى 
أوالأدنى. وأضا فانى أرفض أن أربط بين مفهوم دن وبين 
وطن أو جنس » ولذلك كان أصدق عنوان هو «القلسفة فى 
الإسلام » أو « الفلسفة الإسلامية © أو « الفلسفة فى الدول 
الإسلامية» ولو أن هذءالنسمية الأخيرة طوبلة لاتصلح عتوانا. 
إلى لأرفض أن ہا » ù Musulmane « mın‏ فى هذا 
حكا سابقا على عقيدة الفيلسوف الشخصية . فلسفة إسلامية إذن 
نشمل كل ثىء - وإذا شئنا أن نضيف المسيحيين والمهود قلنا 
أن نقول «الفلسفة فى الإسلام » م فمل دى يو ر7©من قبل. 
ويعارض الحتود القول يفلسفة عريية » وفى ذلك .قول 
الأستاذ نارا شائد : « فلسفة عر ببة عنوان غير ملاثم » أولا 
لأن للشتفلين بهذه الصتاعة لم كو نوا جميعاً عر باء ب لكان معظمهم 
فرساً أو مواطنين فى بلاد أخرى كصر ووسط اسيا والأندلس 
والهند !1 . ومع أن نسيج هذه الفلسفة كتب بالعرية » فقد 
)١( ١‏ انر تريخ السفقق لابسام» تأليف دى بور وترجة الكتوى 
تمد عبد البادى أبو ريدة . 
١6‏ 


استتخدمت لغات أخرى كالفارسية وغيرها . و اعتبار أهم من ذلك 
هو أن الفلسفة نشات من حاجة الإسلام والجدل الديق » 
واهدمت فى أساسها إما يتوطيد دعام العقيدة » أو العاس أساس 
فلسنى لحا ء أو تنمية الأفكار الديفية الكلامية » ولا يمكن اعتبار 
هذه الفلسفة تقدية أو مستفلة » لآنها دارت حول الفكر 
ادي . أماالنصارى والهود الذين كنبوا مؤلفات فلسفية نقدية 
أو متائرة ة بالإسلام ؛ فينبغى إدخاكم فى حملة الفلسفة الإسلامية ». 

وحاءت طائقة من الردود تأخذ الإسلام لا ععنى الدين فقط 
ل معنى آعم وأوسع » أى حضارة معينة »كا قمل الأستاذ يوزانى 
من إبطاليا إذ .اخذ الفلسفة الإسلامية ععنى الحضارة لا الدين .. 
فضرب مثلا ببرحسون الفيلسوف البودى قإنه يدخل شمن 
تاريح الفلسفة المسحية فى أوربا فى العصر الحاضر . وإلى مثل 
ذلك ذهب الدكتور إبراهم مدكور حيث بول . « ليس القول 
فاسفة عربة إنها من حمل جنس أو أمة » ومع ذلك أوثر 
نسميتها إسلامية » لآن الإسلام ليس عقيدة فقط ٠‏ ولكنه أضا 
حضارة » ولكل حضارة حباتها الأخلاقية والمادءة والفكرءة 
والعاطفية . والفلسة الإسلامية نشمل إذن كل مأ كتب من در اسات 
فقلسفية فى أرض الإسلام سواء بأقلام السامين أو التصارى 
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أو البود . ولست فى حاجة إلى ذ كر النساطرة واليعاقبة والصابئة 
الذين كانوا رواد هذه الدراسات . وأنت ترى أن اين ميمون 
ليس إلا استمر اراً للفارابى وابن رشد » . 
ودطول نا الحددث لو نقانا سائر ما ذ كره الشتغلون بهذا 
الضرب من الفلسفة ٠‏ و لكنى أَْتم ا موضوع بائرأى الذى ذهست 
إليه فى كتانى باللغة الإمجليزية 297 عن الفلسفة الإسلامية حيث قلت 
مائ رحمته : « القائلون نفلسفة عر ببة يذهبون إلا أمها كتيث باللغة 
العريية » وأنها ترحمت أولا إلى العريية » م آلف فبا الفلاسفة 
بعد ذلك وأضافوا إلا بالعرزبية» ولكننا يج بأن ند كر أن ترحجة 
الفلسفة اليونائية إلى العربة لبس سسببا كافيا للقول بأنها عرية ؛ 
لآن آثمة الفلاسفة لم >كونوا عر با بل تركا كالفارابى ٠‏ أو فرسا 
كاين سينا ؛ وأن بعض الفلاسفة ألفوا بالفارسسة » ومع ذلك 
کون فکرهم جزءاً من هذه القلسفة ؛ الفلسفة الإسلامية 
نسمى كذلك لآن العنصر الجديد الذى أثر فى القلسفة اليوناية 
والإسكندرانة وغيرها » ملك الفلسفة التى تقلت إلى اللغة 
العر سة هو الإسلام الذى كان على الفلاسفة أن تعملو | له حسانا ؛ 
A. E. El Ehwany : Islamic Philosophy, 0‏ 
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وأن يوقّقوا ينه وبين هذا العتصر الجديد وبين غيره 
من الآنظار الفلسفية » . 

فلتسمبا إذن الفلسفة الإسلامية » ولا مشاحة فى الاصطلاح 
قولون . 
الفلسف ال سمؤمي وعار الكم م : 

وقضية أخرى يجدر بنا أن نقصل فى أمرعا كذلك قبل الغى 
فى سرد قصة هذه الفلسقة » تلك هى العيز بين الفلسفة والكلام ؛ 
تكون الفلسقة الإسلامية إذا شنا العاسها ہی عل الكلام عند 
المسلمين » أو أن" الفلسفة شىء“ وعل الكلام نىء آخر يختلف 
كل الأختلاف » أو آن عل الكلام فرع من فروعپا . 

وقد عرقت فى اتداء هذا الحديث ما هى الفلسفة » وأنها 
اللبحث فى الكون والإنسان . ولا بد لنا أن تدم بين يديك 
تعر فا لعل الكلام قر به إلى الذعن لتكون على يدّنة من الأمر . 
فم الكلام هو تعضيد العقائد الدينية بالمحجج العقلية . ٠‏ ولو رجعت 
بضع صفحات إلى الوراء » ونظرت إلى مناقشة الأستاذ ا مندى 
تاراشاند لموضوع النسمية آهى إسلامية أو عر ببة» ارايت أنه بأخذ 
الفلسفة الإسلامية بمعنى عل الكلام » ولا بأس من إعادة قوله 


ها 


مرة أخرى وهى أن الفلسفة « نشأت من حاجة الإسلام والجدل 
اللدينى » و اهتمت فى أساسها إما بتوطيد دمام المقيدة » آو القاس 
أساس فلسفى لما ء» أو تنمية الأفكار الدشية الكلامية > . 
وإلى مثل هذا الرأى يذهب كير من المؤرخين » ولكنى 

أخالفيم فى ذلك لأسا بكثرة . 
أولا : لآن .عل الكلام 5 تبين آساسه دينى » فهو عل ديق ؛ 
ويقابله فى ذلك العصر فى أوربا عل اللاهوث » أو الاثولوجيا 
8010617 فى المسبحة > مح عض الفروق بان ع الكلام 
الإسلائى » وبين اللاهوت المسيحى لا نود الخوض قبا ههنا ؛ 
وليس هذا جالما . ولا نزاع أن الفلسفة ضرب من الدراسة 
يختلف عن اللاهوت آوعل الكلام » منبجا وموشوعاً . ما منهج 
الفلسفة فهو البرهان العقلى بحسب القدماء مره الإسلاميين 
والبونائيين » وأما منبجالكلام فبو الجدل. وأما موضوع الفلسفة 
فبو الكون والإنسان » والنظر فى مبادىء الوجود وعلله » 
ولا بأس أن يتهى الفيلسوف فى تفكيره إلى إثبات وجود علة 
أولى لهذا الكون وه الله »أو محرك أول للعالم 5 فمل أرسظو_ 
وسمى الله امرك الذى لا شحرك . وقد يذهب بعض الفلاسفة 
فى تفكيرهي كالمادريين إلى إتكار وجود اله » والقول بان المادة 
۹ 


قدعة وض أصل ذائها . ولكن موضوع الكلام أساساً هو الله 
وصفاته » وصلة الله -بذا العام والإنسان الذى عيش على ظهر 
هذه الأرض طبقاً للثسرسة التى أتزلما الله على عباده فى كشه 
المقدسة . ومن أجل ذلك شخد عاماء الكلام من الإسلاميين 
المقيدة الإسلامية كا وردت فى حك التتزيل وفى كتاب الله وهو 
القرآن أمراً مقرراً لا سبيل إلى الشك فيه » مثل وجود الله ؛ 
ووحدانيته » وعدله » والبعث فى اليوم الآخر » نم يحاواون 
تأيدها بالحجة العقلية . وفرق شديد بين من يقتحم ميدان 
القكر حراً م نكل رأى سابق ؛ وبين من «دخل هذا للبدان 
مقيداً بعقيدة سابقة لا ستطيع عنها حولا وإن استطاع أن 
وما تأويلا . 

ثانياً : الفلسفة اصطلاح يوناتى دخيل فى اللسان العربى » 
أجرى فى هذه اللغةكا هو . وقد نص الفارانى على ذلك فقال : 
«اسم الفلسفة يوناتى » وهو دخيل فى العربية » وهو .على مذهب 
لسانهم فبلستوقيا ء ومعناء إثار المسكنة . وهو فى لسائهم مركب 
من « فيلا » ؛ ومن « سوفيا » قفيلا الإيثار وسوفيا الحكة ۽ 
والفيلسوف مشتق من الفلسفة » وهو على مذهب لسانهم : 
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« فبلوسوفوس »6 . قإن هذا التغيير كتغير كثير من الاشتقاقات 
عندهي » ومعناه الموثر للحكنة 6 . 

ومع ذلك فلسنا فى حاجة إلى التدليل عى النشأة الأجنبية 
للفلسفة الإسلامية » لآن لفظ الفلسفة ذاه يحمل فى طبائه هذه 
املسعحة الأجنسة اللأخوذة عن البوتانيين . أما« الكلام » 
فلا مشاحة أنه عل إسلاى أصيل20, نشا فی آرجح الأقوال من 
النانشات التى دارت حول القرآن » وهو كلام اله » أقدىم هو 
آم خلوق » وى المسألة التى شغلت الرأى العام الإسلامى فترة 
طويلة من الزمان فى صدر الدولة الماسة » واختلف حولما 
مفكرو الإسلام من معنزلة وحتابلة وأشاعرة . غير أن البحث 
فى كلام الله باعتبار أنه صقة من صفاته تعالى ليس قلسفة بل 
لاهونا بالاسطلاح المسبحى » أو كلاماً بالاصطلاح الإسلاتى . 

اا : فى ابداء ظهور الفلسفة فى الإسلام؛تعنى فى أواخر 


)١(‏ ليس غرضنا فى هذا السكتاب الخوض فى علم الكلام أهو 
إسلاى محض » أو نش بتأثير أجتى وبخاصة الناقشات حول اله وصفاته 
فى السيحية ء وكذلك الال فى التصوف إذ يذهب البعش إلى أنه 
إسلاى توجد أصوله فى الكتاب والسئة ء ويذهي اليمش الآخر إلىأنه 
علم دخيل فى الا رسلام من التصوف الحتدي والقارسى بوجه خأص . 
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امو 


القرن الثانى وأوائل الثالت للبحرة » كان هناك فلاسفة اشهروا 
هذا الآأسم » وجرى ذكرهم فى كتب التاريخ وسير الحكاء على 
آم فلاسفة وعرفوا ذلك مثل الكندى الذى أشتهر عندهم 
اسم « فلسوف العرب » . وكان عنده متكلمون مشهورون 
ف التاريخ ؛ مثل النظام وأو الحذيلالعلافءو الباق ؛ وغيرحم ؛ 
ول بقل أحد من القدماء إن هؤّلاء فلاسفة . وأ كثر من ذلك, 
كانت هتاك منازعات بين الفلاسقة وبين المتكلمين > وض 
القلاسفة بحر حون آراء المتكلمين و تهموتها بالضعف 
والتبافت » وألفوا فى ذلك رسائل . وظطل الخال على ذلك المنوال 
طوال القرون : الثالث والرابع والخامس بل السادس البحرة » 
حتى لنجد الغز الى >وهو يعد فى ابنداء أمرء من ججلة الأشاعرة 
أى المتكلمين , ولف کتا به المشہور باسم ١:‏ مهافت الفالاسفة» . 
ومجد ابن رشد الفيلسوف يرد عن الفلسفة والفلاسفة هذا الاتهام 
فى كتابه : « تهافت التبافت». فوجود طائفة متميزة من الفلاسفة 
كالكندى والقارابى وابن سينا وان طفبل وان رشد تختلف 
عن طائفة أخرى من المتكلمين كالنظام أو العلاف أو الأشعرى 
ندل دلالة واضحة لا سبيل إلى الشك قبا أن الفلسفة الإسلامية 
كانت لونا من الدراسة يختلفعن علٍ الكلام » إن لم يتعارض معه. 
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حقاً بعد القرن السادس الححرى اختلطت الفلسفة بالكلام 
إلى الحد الذى ابتلع هذا الع الأخير الفاسفة ايتلاما واحتواها 
ف کشه » حتی أصبح تکتب « التوحید »6 وهى التى تبحث فى 
الكلام :بدأ بمقدمة فى منطق أرسطو على طريقة مّة الفلاسفة » 
فضلا عن بسط الآراء الطبيعية والرياضية فى الزمان والمكان 
والخركة وغير ذلك » ؛ كا بين من النظر لأحد كتب التأخر بن 
فى هذا الع مثل كتاب د الواقف » للإعجى . نم على مس الزمن 
أصبح المسامون خشون الفلسفة لما وجه إليها من انهامات تدمغها 
بالكفر والإلاد ء فانصرف الناس عنها » وأضحى الاشتغال 
بها والنظر فبا وتدريسبها مما يحرم » وظل الخال على هذا 
اللنوال حتى القرن السابق » إلى أرف ظهرت الفلسفة 
مرة أخرى إلى الوجود ودبت فبا الحياة على بد عاماء 
دين من زعماء الفكر على رأسهم حمال الدين الأففاى م 
الأستاذ الإمام الشيخ مد عبده من بمده » م مصطفى عبد الرازق 
وتلاميذه ومدرسته . وبذلك طدت الفلسفة الإسلامية إلى 
الاقصال مرة أخرى عن عل الكلام كسابق عبدها فى الدواة 
الساسية . 
وهذا رأى ابن خلدون فى مقدمته يؤيد ما نذهب إليه ؛ 
۲۳ 


وبوضح مرحلة الاتقصال بين الفلسفة والكلام » م مرحلة 
اندماجهما » تنقله امه رداً على أو لك الذين «ذهبون إلى أن 
الفلسفة الإسلامية هى عل الكلام . قال ابن خلدون : 

« واعل أن المتكلمين لما كانوا يستدلون فى 1 كثر أحوالحم 
بالكاثنات وأحوالماع ىو حود البارىوصفاته وهو نوع استدلاخهم 
غالبا ۽ والجسم الطبيعى ينظر فيه الفيلسوف فى الطبيعيات وهو 
بعض من هذه الكائنات » إلا أن نظره فها مخالف لنظر ال 
فهو ينظر فى الجسم من حيث يتحر ك ورسكن » والمتكلم شظر 
فيه من حيث بدل على الفاعل. وكذا نظر الفبلسوف قى الإميات 
إعا هو نظر فى الوجود المطلق وما يقتضيه لذاته ؛ و نظر المنكلم 
فى الوجود من حيث أنه يدل على ال موجد . و باجملة فُوضوع عل 
الكلام عند أهله إعا هو العقائد الإعانية بعد فرضها #حة من 
الشرع من حيث يمكن أن يتدل علها بالآدلة العقلية » فترفم 
البدع » وتزول الشكوك والشبه من نلك العقائد . ولقد اختلطت 
الطر قتان عند هؤلاء المتأخر ين والتست مسائل الكلام بمسائل 
الفلسفة بحيث لا ,تمي أحد القنين عن الآخر » ولا .يحصل عليه 
طالبه من کتہم » کا فعله البيضاوى فى الطوالع » ومن حاء 
تعلاه .... 6 . 
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الفدة:ْ والتصوف : 

وإذا كان ذلك حال الفلسقة والكلام واتقصال أحدها عن 
الآخر حى القرن الساد سكا رآنا » فهو أيضا حال الفلسفة 
والتصوف » بل الانفصال يتهما أشد والفرق أعظم » إنهما 
يمختلفان منيجا وموضوعاً ‏ 

فالفلسفة حنظر بعين العقل ونجرى على طريق الاستدلال 
والنطق » والتصوف يسلك طريق الجاهدة وللشاهدة ؛ وشكلم 
سان الذوق والخال . فالفلاسفة أعاب براهين » والتصوقة 
أرباب أذواق ومواحيد . 

وموضوع الفلسقة معرفة حقائق الأشياء من أى نوع كانت ؛ 
طسعبة آو رياضية أو ميتافيز قية شبة وراء الطبيعة > وقى هذا النوع 
الأخير تدخل معرقة الله عالى . وهذا الموضوع هو النظر 
فى الكون . أما النظر فى الإنسان فيشمل البحث فى سلوكه 
من جبة الأخلاق والسياسة » وهذا النظر هو الذى جاه القدماء 
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وموضوع التصوق أساساً معرفة الله سواء بطر بق العبادة 
الشمرعية أو بطرىق الإمام والذوق »© ولذلك حمى التصوفة 

Yê 


فى ابتداء أمرهي منذ أواخر القرن الثآنى وطوال القرن الثالث 
بالساد والزهاد والفقراء لأنهم زادوا فىالعبادة وأحوال الزهد 
والورع عن الحد الذى آمر به الشمرع . وليس التصوف فى هذا 
الدور من أدواره سوى التخلق بالأخلاق الدشة ؛ ومن هنا حاء 
تعريف التصوق بأئه د الدخول فى كل خلق سكسى والخروج . 
من كل خلق دلى » . ثم اتتقل بعدٍ ذلك البحث فى التصوف من 
آن كون نسكا وعبادة وزهادة وفقراً » إلى أن کون ندرجا 
فى أحوال ومقامات حى بلغ الصوفى الال الى بكون فبا مع 
الحق ء وأسبح لجلياً ومشاهدة ومعابنة . ولا كان التصوف 
حالا شخصة » ولا تتوقف عل الصوفى نفسه بل على الفتوحات 
الربانة » فلا كن أن ` تتوقع تعر ها واحداً لهذا الفن مادام خضع 
للمزاج الشخمى . وحن ذاكرون أطرافاً من هذه التعاريف 
تجدها مثلا فى كناب « التمريفات للجرسانى » فالتصوف : 
تصفية القلب عن موافقة البرية » ومفارقة الأخلاق الطسعة ء 
وإحماد الصفات البصرءة » ومجانية الدعاوى النفسانية » ومتازلة 
السفات الروحانية ؛ والتعلق بملوم الخقيقة » واستعال ماهو أولى 
على السرمدية » والنصح جنيع الآعة» والوفاء لَه تعالى على 
. الحفيقة » و اتباع رسوله يليه قى الشريعة . 

ف 


وقبل : ترك الاحتيار . 

وقل ؛ نل الجحهود والأنس بالعبود . 

وقيل : حفظ حواسك من مراعاة آنفاسك . ٠‏ 

وقل : الإعراض عن الاعتراض . 

وقبل : الأخذ بالحقائق وللكلام بالدفائق واليأس نما 
فى أبدى الخلائق . . . إل . 

ليس غرضنا الخوض فى التصوف لذاته » ولكتنا تريد آن 
نين فقط أنه ضرب من الدراسة يختلف عن الفلسفة . حقا فى 
عصوره التأخرة تكوت نظريات صوففية تقول بالامحاد 
أو الخلولأو وحدة الوجودء ثما ملعل تأ ثر التصوف بالفلسفة » 
إلا آن ما حصل شبيه با حصل لعل الكلام حين ابتلع فى جوفه 
مذاهب الفلاسفة ‏ 

وليس أدل على تماين الفلسفة والكلام والتصوف مما أورده 
الغزالى فى « النقذ من الضلال » حيث صور تقلبه بين هذه 
الدراسات إذ قول : : « آما بعد » ققد سألتنی أيها الأخ فى الدين 
أن آيث إليك فاية العلوم وأسرارها ء وغائلة للذاهب وأغوارهاء 
وأحي لك ما قاسيته فى استخلاص اق من بين اضطراب الفرق 
مع تباين السالك والطرق ... وما استفدته أولا من عل الكلام ؛ 

۲Y ۰ 


وما اجتوته ثانيا من طرق أحل التمليم القاصرين لدرك اق 
على تمليد الإمام ؛ وما ازدررثه ثالثا من طرق التفلسف ؛ء 
وما ارتضيته آخرا من طريقة التصوف » . 

وإذ كان الغزالى قد ارتضى أخيرا طريق التصوف وآثره 
على غيره من طرق التكامين والماطنية والفلاسفة » فان حاماء 
الكلام لايرتضون طريق التصوف » ولا سترقون بالإلهام 
وعو أساس العرفة الصوفية من جلة طرق للعرفة التى يسلكونها 
وعى اللو اس السليمة واخير الصادق والعقل » وبذلك عزون 
بين أنفسهم وبين التصوقة ' تميزا وااً 

أما الفلاسفة فا : نهم بعارضون التكلمين من -جبة » و عارضون 
النصوفة من «جبة أخرى » ولك رثن تقرأ کتاب ابن رشد 
« الكشف عن منا هج الأدلة فى عقائد لللة » لر ىكيف قف 
للفر شين بالمرصاد ٠‏ فهو عيب على التكلمين عدم و وثاقة حججهم 
وآدلتهم وأنها لاتبلغ هين البراهين والأقيسة للنطقية » و سب 

على الصوفية أن طرقهم فى النظر ليست طرقا نظرية » وإنما 
يزحمون أرن للعرفة بالله وبغيره مرق اللوجودات ثىء يلق 

فى النفس عند تجريدها من العوارض الشهوائية » وهذه الطريقة 
وإن' سلمنا بوجودها فإنها لببست مامة للناس بم هم ناس . 
۲۸ 


اذا علمت أن ابن رشد نوق سئة هه مجرية أى فى أواخر 
القرن السادس »؛ تمين لك أن الفلاسفة كانوا فر قا من الفكرين 
فى الإسلام يخنافون عن علماء الكلام وعن الصوفية . فليس 
إذن من اق فى شىء أن نزعم أن عل الكلام هو الفالسفة ¢ 
وآن شرج الفلسفة الإسلامية تى كان الإس ليون هتار ما 
أنهم تقلوها عن الفلسفات الأخرى ؛ ولا أن العم أن التصوف 
هو الفلسفة الإسلامية ٠‏ اللهم إلا فى العصور التأخرة التى امتزجت 
فبا هذه التعالم كلها » واختلط بعضها بمعضها الآخر ؛ حتى أواخر 
القرن الاضى » وذلك بسبب أن الفلسفة كان قد صدر ضدها 
قناوى نحرم الاشتغال ہا ۔ 
الفلسة والففر : 
وإذا كانت الفلسفة أجنسة فى أصلبا الذى قلت عنه » ثم 
تطورت بعد ذلك على أبدى المتفلسفة من الإسلاميين » وكان 
الكلام والتصوف عامين تأ ترا عناصر أحنسة مسححة وفارسة 
وهندية 3» حتى ذهب كثيرون إلى آہماكذلك دخلان على الإسلام. 
وكان بعض الباحثين يذحب على الرغم من ذلك إلى الاس الفلسفة 
الإسلامية الأصية فى عل الكلام ؛ فقد رأى الشيخ مصطى 
۳ 


عبد الرازق أن عل أسول الفقه ذلك أولى » وتادى فى كتاءه 
« مبيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية » بأن عل أصول الفقه قد 
أتكره الشاقعى انكاراً » ووضعه وضعا » وأن الناظر فى 
الرسالة للشافعى بين مظاهر التفكير الفاسنى . وق ذلك قول: 
« ورسالة الشافمی کا رآنا تسلك فی سرد مباحثها وترتيب 
أيواجا نسقأ مقرراً فى ذهن مؤّلفها قد مختل اطراده أحماناً 
ويخ وجه التتابع فيه » وسرض له الاستطراد » و بلحقه 
التكرار والغموض » ولكنه على ذلك كله بداءة قوية للتاليف 
العلمى المنظلم فى فن يجمع الشاقعى لأول مرة عناصرء الأولى . 

وإذا كنا نامح فى الرسالة نشأة ة التفكير الفلسنى فى الإسلام 
من ناحية العنابة بضيط الفروع والجزئيات بقواعد كلية 
وإن لم شفل جانب الفقه أى استنباط الأحكام الشرعية الفرعة 
من أدلتها النفصيلية » فنا نلسح للتفكير الفلستى فى الرسالة 
مظاهر أخرى : متها الامجاء النطتى إلى وضع التعاريفوالحدود 
آولا . -. ». 

حقاً فتح أستاذنا مصطفى عبد الرازق باب جدرآ بالبحث 
والالتفات » ولكن الفقه وأسوله كلاها من العلوم الشمرعية 
لا من الفلسفة بالممنى الاصطلاحى » هذا إلى أن عل الأصول 
+ 


نفسه تأثر فيا بعد بالنطق الأرسططاليسى 5 يتبين من النظر فى 
اسم الأصل الرابع من أصول الفقه وهو القباس . 


الفاسفة والعلى . 
الفقه والتصوف والكلام علوم دينية » فلا مجب أن تتنازع 
مع الفلسفة و محاول إبعادها من ميدان الحاة ۽ وكانت الغلية فى 
نهاية الأمر للدين واتتصر على الفلسقة وحرم الاشتغال مها وحم 
على الفلاسفة بالكفر وأعهمهم بالإلحاد . 
ولكن ممظم الباحثين فى تاريخ الفلسفة الإسلامية أغفاوا 
الصدر الذى نبعت منه الفاسفة » وفاب عنهم آنها استقامت على 
أساس من العلوم الرياضية والطبيعية » لا على أساس من الدين . 
حقاً الفلسفة تنظر فى الموجودات الطبيعية لتهتدى منها إلى 
وجود الالق › ولكن هذا النظر هو ناج القلسفة » وأشرف 
جزء منبا ء واذلك ممى بالإلهيات أو بالمل الإلمى کا ذهب إلى ذلك 
أرسطو » وهذا الجانب لا يشتغل به إلا من فرغ من النظر فى 
العلوم الختلفة » وتدرب علها » وعبر فها. ومن هذا الو جه کان 
كل فيلسوف دالا بالعلوم الرياضية والطبيعية » ولكن ليس كل 
علم فمسوفاً » لأنه قد يقف عند حد عل معين يختص به ولا يزيد 
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عليه . وقد اشتهر بين العرب كثير من العاماء فى شتى فر وع الع » 
وكنى أن تقرأ كتاب الفبرست لان الندم مثلا » لترى آجاء 
الهندسين » والتحمين »؛ والأطباء » وأصصاب الكيماء ء 
والحساب » وغير ذلك لتعل إلى أى حد بلغ الاختصاص فى هذه 
الفروع . وإلى جاتب ذاك وجد الفلاسفة الذين كانوا مهرة فى 
العلوم أولا م ارتفعوا منها إلى الفلسفة. وكان ذلك حال الكندى 
وهو فيلسوف ألعرب الذى برع فى العلوم الرياضية » وكان بعد 
من أعظم عاماء الفلك . وقل مثل ذلك عن ابن سينا الذى طبقت 
شيرتة كطيب الآفاق » أو البيرو نىالذى نبغ فى عل الميثة . وظلل 
الال على ذلك للنوال » تعنى لا يشتهر بالفلسفة إلا من تبحر فى 
العلوم وبخاصة عل الطب حتى زمان ابن رشد الذى كان طبيباً له 
كتاب الكليات فى الطب » وكان إلى ذلك فبلسوقاً . 

حتى إذا قنع للتأخرون بعد القرن السادس الحجرى بالبحث 
فى الائل الفلسفية الى أثمارها القدماء دون أن عتمدوا على 
الأساس العامى الذىأقيمت عليه تلك السائل » | نقطعت الصلة بين 
الفلسفة وبين الأرض التى كانت تغدوها بالماء وتحرى فى 
شراييها الدماء » وأضحت رأساً بغير جسد » وجسماً مخلو من 
الروح » فانت. ولم نبدأ تبعت من جديد إلا فى أواخر القرن 
نف 


للأضى عندما عاد الشرق إلى الأخذ بالعلوم مرة أخرى. ولكن 
العركة لم تعد بين الفلسفة والدين فى الوقت الخاضر ؛ يل أضحت 
معركة مريرة بين العم والدين لاتزال ناشبة حتى الآن . 

الدين والمل والفن والآادب والصناعة والاقتصاد هى الأمور 
اتی تميز حضارات الآمم » وهى ججيعاً متداخلة بعضها فى بعضها 
الآخر ء يؤثر بعضها فى .عض . وقد لعس ادبن والعل والفلسفة 
دوراً على مسرح الحضارة الإسلامية » فكانت الفلسفة سلح 
فى صراعها بسلاح العلم وترفع رابئه . وحين أمكن التوفيق بين 
هذه الجوانب الثلائة من المعرفة ازدهرت الخضارة الإسلامية 
وارتمع شأتها » واشتد ساعد الدول الإسلامية وانسعث رقا 
وامندت من أقصى الحند شسرقاً إلى الأندلس فى المغرب » وذاك 
فى وقت ازدهار الخحضارة الإسلامية . فاما ا بعد الفلاسفة عن 
البحث فى العلوم » واقتصر للتأخرون منهم على شرح كتب 
السابقين » ضعفت الفلسفة الإسلامية وأصبحت مدرسية جدياء 
إلى أن قضى علما بالانزواء ولم سق على المسرح سوى الدين . 


ع رال رة 


عع التر ر : 


جج أن المسامين فى صدر الإسلام لم بقصدوا إلى تتفل 
إلى قل آى عل من العلوم » ولم يضعوا ذلك فى حسام . وإذا 
كان شىء من تلك العلوم الدخبلة قد تسرب إلى العرب » فكان 
ذلك بمح الضرورة الحتومة » وبمرة اتصال العرب بغيرهم من 
الهم الجاورة فم . حدث ذلك الاتصال زمان الجاهلية ولكن 
على نطاق ضيّق جداً » فتمٍ الحارث بن كلدة الثقنى الطب فى 
هدرسة جندسابور بارس » حى عرف بطبيب العرب. وروی 





عن سعد بن ألى وقاص أنه مرض فعاده رسول اله م وقال 
له : « إت الحارث بن كلدة » فا نه رجل يتطبب» . غير أن الع 
الذى حصله الحارث لم يكن غزير كا أنه يكن عحيطاً أصول عل 
الطب وفروعه بطريقة عامية » لآن ذلك ,قتضى معرفة باللفة 
السريانية للاطلاع على الراجع الطبية الّى قلت إلى تلك اللفة 
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واتتشرت فى جندسايور » حيث تولى الاضطلاع بهذا الفن 
أطباء من السريان . 

أما كيف اتقل عل الطب إلى جند سابور » ولاذا رج من 
البو نانية إلى السسريانية » فادلك قصة بحسن آن نرو اء وهى قصة 
قدة تضرب ف التاريخ إلى زمان أفلاطون وأرسطو » وكان 
أولمما صاحب عنابة بالرياضيات وثانهما مهتماً بالطبيعياتوالطب. 
وكان كلاها إلى ذلك فبلسوفاً وصاحي مدرسة . وقد نثات 
كذلك منذ القدم فى القرن الثالت قبل اليلاد مدرسة أبقراط 
فى الطي. ولا أنشئت مدنة الإسكندرءة ؛ أصبحت مقر الخضارة 
اليونائة » وأنجيت وحبة عامية ! كثر منها فلسفية » وضغ قبا 
آقلیدس وجالیوس وآرشیدس وبطلیموس وغیرهم من كبار 
وظلت الإسكندرية منارة تضىء بالل حتى القرن السادس بعد 
البلاد » وظور فيا علماء من الطبقة الثاتية التى رتبت كتب عاماء 
الطقة الأولى وهدما وأعدتما للتعلم ٠‏ وعن. هذه الطقة الثانة 
نقل العرب العلوم الختلفة . 

ولم تكن الإكندرية تعنى بالعلوم فقط » بل جميع ألوان 
الثقافة من دءئية وفلية وأدية . ففى القرون الأولى الثلاثة 
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من الملاد مجددت الفيتاغورية بنزعتها الرياضية والأخلاقية . 
وتجددت الأفلاطونة على بد أفلوطين للصرى النشأة والولد ؛ 
الإسكتدرى الثقافة » البو نابى اللغة » وهو صاحب التاسومات التّى 
فصل قبا عملية الفيض عن الو احد . وقد نقل جزء من كتاءه 
إلى العر ببة باسم الآولوجبا » وآثرت نظرية الفيض فى كثير 
بن فلاسقة السامين. ول كن نايذه فرفر بوس الصورى أقل منه 
أثراً فى الفلسفة الإسلامية » ولا جب فهو صاحب « إساغوجى» 
الذى عرف عند العرب جذا الاسم اليوناتىحتى العصر الحاضر. 
وإساغوجى سن «المدخل»»وهو مدخل إلى مقولات أرسطو. 

فالمر والفلفة اللذان اردهرا فى الإسكندرية حتى القرن 
السادس بعد الملاد شعان محت عنوان الفلسفة الإسكندرانة » 
ومعظم ما اسثقاه العر بكان عنطريقهما ولم تقتصر هذه الفلسفة 
على مدنة الإسكندرية فقط » ولكها لأسباب تارحّية منذ القرن 
الرابع بعد اليلاد اتجبت صوب الشسرق واستقرت فى مدن الشام 
مثل أنطا كية والرها و نصيبين ورأس العين . وكانت لأسبحية 
قد تم اتتصارها على و ثنية الو نان والرومان » وانتشرت فى مصر 
والشام والجزيرة > واضطلع نصارى السريان هذه الفلسفة 
الاسكندرانة ؛ وتقلوا معظمها إلى انهم . على أن المسحية 


قرون فى صراع مرير مع الفلسفة اليوثانية » وكانت الإسكتدرءة 
مسمرحاً لهذا الصراع : فما جد وئنية قدماء للصريين » ووعننة 
اليونان ممثلة فى أساطيرهم » ووثنية الرومان » ثم الهودية التى 
فلسفها فيلون الإسكندرى فى القرن الآول » والمسيحية الى 
أخذت على بدكليمنت وأوريجين تغزو امياد نللثقفة ) إلى حانب 
المانوية الوافدة من الفرس والتى اعتنقها القديس أوغسطين نفسه 
بعض الوقت فى صدر شبابه كا حاء فى أعترافانه » ثم الفيثاغورية 
الجديدة الثى حاولت التوفيق بين شتى المذاهي والأديان هذا 
التوفق اذى جد صداه فى رسائل إخوان الصفا . وهكذا يمكن 
القول إن" الفلسفة الإسكندرانية كانت البوتقة الى انصبرت فيا 
شتى التبارات الفكربة والديقية من الشمرق والغرب على السواء. 
الحق إن العام القدم لم يكن فى عزلة بعضه عن بعضه الآخرء 
والفسكر الإنساتى دالى فى مع المصور » وتقدمه هو تدم 
الإنسانية نفسها. وقد أثرت المذاهب الحندية والفارسية فى 
الفلسفة الإسكندرانية » كا أثرت الفلسفة اليونانة والإسكندرانة 
فى الشرق واستقرت فى قلب فارس فى مدنة جنديسابور . 
ذلك أن الحروب بين الفرس وألروم قدعة » عند فى التاريج 
د 


إلى ما قبل الميلاد مخ.سة قرون + وكانت تتحدد بين حين 
وآخر . وفى القرن النالك أرسل فاليريان الإمبراطور الرومالى 
انه جاليانوس لنزو فارس » فائهزم الرومان على مقربة من 
الرها ؛ وانتشر جيش الفرس فى مال الشام ونمسوا ! نطاكة » 
و قل شابور أسرىالرو مان إلىمكان بالقرب من نستر نزم فيه » 
وجمىللكان جند سابور » أى معسكر شابور » وأحسن معاءلة 
الأسرى وترك لم حرية العبادة وإقامة الكنائس هن كان مم 
نصرانياً » وكان فبهم كثير من الهندسين والبنائين والأطياء » 
وأصبحت جندسابور منذ ١٠76م‏ تقرماً مهد العل والطي 
اليونانيئين حتى نهضت فيا العلوم والفلسفة مرة أخرى عقب 
طرد الإمبراطور جستتيان لفلاسفة مدرسة أثينا ؛ فرحب مم 
کسری فی جندیسابور » حيث نقلت معتم العلوم إلى السسريائية 
و بعضها القليل إلى الفارسية . وقد قبل إن ان القفع تقل منطق 
أرسطو عن الفارسية . ۰ 
وبدو أن أول ما تقله العرب فى الإسلام هو 

الطب ؛ وكان ذلك زمان الخْليفة الأموى مروان بن الح 
(14 - 88 مجرية ) » حيث قام الطبيب ماسرجويه بنقل كناب 
أعرن بن آعين القس فى الطب من السسريانية إلى العر يبة ؛ وظل 
۳۸ 


الكناب محفوظاً فى خزائن الكتب حتى نولى جمر بن عبد العزيز 
سنة ٩4‏ ل ١٠١١‏ هع فاستخار الله فى إخراجه إلى السلمين 
للانتفاع به » ووضعه فى مصلاه . 

وأهرن هذا شخصية فامضة ©» شال إنه من الإسكندرية 
عاش فى القرن الخامس » وألف كتابا قى الطب فى ثلائين كناشة» 
وترجم إلى السريانية » ومتها إلى العربية . 

وال فى رواية أخرى إن أول نقل فى الإسلام كان على بد 
خالد بن يزيد الأموى [ همه ] الذى أمر بنقل كنب الكيمياء 
إلى العر سة › أو كتب « الصنعة » بالاصطلاح الشهور عندهم . 
وتذهب الروايات إلى أن الدا تع هذا الع من شیخص سمی 
مار شوس » أو مار انوس ٠‏ كان قد أذ الصنعة عن اصطفانوس 
اذى عاش زمان هرقل قبل الفتح الإسلامى مباشرة . وكانت 
الكيمياء تستهدف غرضين : أحدم محويل العادن الخسيسة 
إلى ذهب » والثانى إجراء العمليات الكبائية الخاصة بالصناءات 
مثل عمل الأصباغ وسبك العادن وصناعة الأسلحة وغير ذلك ما 
يشيع فى للدن للتحضرة . ول كن من الغريب أن جد العرب 
بعد الفتح آلواناً من الصناءات فى مدن فارس والشام ومصر » 
وأن شجمع الخلفاء الصناع من جبة » والعاماء الذين سحثون 
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و نحن نرى مما تقدم أن المسامين عرفوا كثيرا من العلوم فى 
أواسط الدولة الأموية »وأنالخليفة مر بن عبدالعز بز فى أواخر 
للائة الأولى البجرة ششمرع ببحم هذه العاوم ومخرجها للناس ؛ 
وص العلوم النافعة فى العمران مثل الطب والكيمياء و الهندسة . 
وبدأت هذه العلوم الآجنبية ت#نسرب إلى العالم الإسلامى شيئا 
فشيئا » حتى حاءت الدولة العباسية » فأحدئت أعظم حركة ترحمة 
فى التاريخ » حتى لقد ممى ذلك العصر بحق عصر الترحمة . 
همر ال مر : 

ولعلك تسأل وأين الفلسفة من هذا كله ؟ 

نعم ء أين الفلسفة؟ولقد ساءل الفارابى عن هذا السؤال 
وقال فى الجواب 5 ذ كر نا فى ابتداء هذا الكتاب إن افظ 
الفلسفة دخيل حاء عن اليو نان . ونم سكن العرب قد عنوا يعد 
فى القرن الأول لابحرة ينقل الفاسفة » لآن عناتهم 5 اتضح 
لنا كانت بالعلوم فقط . وقد حاء تقل الفاسفة بالتبعية عرضاً 
لا أصالة . ذلك أن فلاسفة اليو نان كانوا مجمعون بين الفلسفة 
والمر ‏ وكان الناظر فى علومهم مضطرا إلى معرفة فلاسفتهم الذين 
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اعلام أمثال سقر اط وآفلاطورن وأرسطو وأنادقليس 
ودعقربطس وفيا غورس وغيره, ٠‏ فكان لابد لطالب 
من الاستطراد إلى معرفة الفلسفة والاطلاع على مذاهها وط 
سير الفلاسفة وما تكلموا فيه من صلة بين الفلسفة و بين العل ٠‏ 

وقد بدأ عصر الترحمة بمعنى الكلمة زمان العباسيين . فقد 
أنشا النصور العباسىمديتة بغداد الى قدر لما أن تكون عروس 
العرق وقلب الإسلام فترة طوبلة من الزمان . ثم استدعى 
من جندسابور جورجيس بن مختيشوع سنة 144 ه وعينه 
رئيس أطبائه » فظل ها حتى نوفى سنة ٠16هء‏ واستدعى البدى 
ابنه مختيشوع دمه وخدم لمادى والرشيد » كا نبغ ابنه جبريل 
وأصبح طبيباً لجعفر البرمَى واستمر حتى زمان للأمون + وتو 
فى خلافته سنة 8115 م . 

وهكذا اتقل مركز الخركة الثقافية : الفلسفية والعلمية 
من جنديسا بور إلى بغداد ؛ وأنشأ للأمون سنة 916 ه معهدا 
للترحفة » سمى بدت المكنة » وعين له رؤساء عاونهم ثاب متخارير 
بعرفون اللغة السربانية والونانية إلى حانب حذقهم بالعرية . 
ومن أشبر من نولى رياسة بيت الحكة حنين بن اسحاق » 
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الذى كان مجيد اليونانية وكان فيا يقال يمحفظ شعر هوميروس 
وشغ به فى شوارع بغداد . عينه الخليفة التوكل للترحمة » ورتب 
له أعواناً مثل : اسطفن بن سيل » وحبيش » وموسى الترحمان 
وغيرهم يترججون ويتصفح حنين ترجتهم لتنقبحها . وقد تقل 
كتب «الينوس فى الطب ؛ کا آلف هو نفسه مقالات فى الطبء 
ونقل كذلك كتب أرسطو فى المنطق والفلسفة والنفس . وكانت 
طرقته في الترحمة النقل بالمعنى لا باللفظ . و نبغ بعده ابن اسحاق 
فتولى كذلك أمر الترحمة . 

وظلت حركة الترجمة مستمرة طوال القرن الثالث ؛ وترججمت 
كتب ]أ کار من مرة » إذ نقلت تقلا أول ۾ کن حستاً لاله 
يزم المرفة دون المنى » فينقل نقلا ثانياً أفضل » وفى بعض 
الأحبان نقل تقلا ثالنا . وبذلك تم تقل معظم التراث الأجنى . 

ونحن ذا كرون طرقأمن أمهات الكتب العلمية التى لعبت 
في تاريخ الفلسفة الإسلامية دوراً هاما » وكذلك الكتب الفلسفية. 


, لمل‎ “fa 


ر مدا بالحساب و المندسة فنقول إن العرب اهتموا تاب ¢ 
2 الأصول »6 من تأليف أوقليدس صاحب المندسة الذى عاش 
۲< 


فى القرن الثالت قبل الملاد » تبغ فى الإسكتدرية زمان بطليموس 
الأول »؛ وألف كتاءه فى ثلات عشسرة مقالة » الستة الأولى منبا فى 
المندسة ؛ والقالات من الساسة إلى العاشمرة فى الارعاطي أو عر 
لعدد . وظل هذا الكتاب عمدة الرياضيين من الإسكندرانين 
حتى ظهور الإسلام » عندما نقل وشرح . ندآ قله زمان الرشيد 
وأعيد تقله فى خلافة المأمون» وقول سارتون فى كتابه : الم 
القديم والمدنية الحدثة20 » : بدأت دراسة الإسلامبين لكتاب 
الأصول بالكتدى ؛ مما يدل على عناية الفلاسفة ذا الكتان 
وتار الفاسفة به » ٠‏ وآخر من شمرح مقالاانه المندسية شر حأ 
مشهوراً هو نصير الدين الطومى . 

وليس من الغرب أن تعد الرياضات من الفلسفة » إذ كانت 
الفلسفة تشتمل على سائر العلوم . انظر إلى كتاب الدخل إلى عل 
العدد لنيقوماخوس من عاماء الإسكندرية فى القرن الأول بعد 
السلاد » والذى قله نادت بن قرة » جد أنه نستهل كنا به تعر شف 
الفلسفة فقول : « إن القدماء الأولين الذين سلكوا سبيل عل 
الحق البقين ابتدءوا من لدن فيثاغورس أن حدوا الفلسفة انها 


)١(‏ انظرهذا الكتاب ص 8 لاوما بعدها لمعرفة شراحه من العرب. 
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فى الاغة السو نانبة ... عه0©. وعن هذا الكتاب استمد إخوان 
الصفا أول رسائلهم فى علٍ العدد ؛ فوصلو | بين هذا الع الريافى 
وبين الفلسفة . 

وقد درج الإسكندر انيون على تقسم العلوم الرياضية - وكانوا 
يسمونها علوم التعالم_أربعة أقسام هى الحساب والمندسةوالفلك 
والوسيتى » وه الجموعة التى اشتهرت فى العصر الوسيط ياسم 
ال مجموعة الرباغية سدذت«ئءلوسن والق كان شغى على طالب 
العم محصيلها إلى حاب ا مجموعة الثلائية و دزو وى النحو 
والبلاغة والنطق وللكن العربكان لم نظر مختلف إلى اجموعة 
الثلائيةءوالى ماها الفارابى عل اللسان » سنعر ضما عند الكلام 
عن الفارابى أو عند الكلام عن تصنيف العلوم . 

أما فى عل الفلك فالكتاب الذى اشتهر عند العرب هو 

المحسطى » من تأليف العالم بطليموس. عاش بطليموس فى القرن 
الثاتى بعد للبلاد » ونقل العرب كتابه فى عصر الترجة و محتوا 
كلة المحسطى من ألقاظ بوناية اختلف الحدثون فى أصلها29) 
)١(‏ المدحل إلى عل العدد الطبمة الكائو ليبكية ب بيروت8 158.. 
(؟) انظر نليئو ىكتاببه : نارم الغيك عند العر بو مناقشتههذ االامم. 
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ولكن وربا اللاتينية أخذت امم الكتاب عن العر ية فقالوا 
مهاف ما هل على ارتفاع شأن اليرب فى الحضارة . 
وبطليموس هو الذى نسب إلبه فكرة ثبات الأرض ودوران 
الشسس حولما إلى أن جاء كورنيق احالفه وأحدث الثورء 
الشهورة فى تاريخ ع الفلك من أن الأرض هى التى دور حول 
الشمس وه الثورة المعروفة باسم النورة الكوبر نيقية » والتى 
بلغ من شسهرتها أن كانط الفيلسوف الآلمانى شبه ورته فى الفلسفة 
ا . ولا جدال أن البحث فىهذه الأرض الى نسكبها ما موضعها 
من الماء » وهل هى حقا مركز الكون باعتبار أن الإنسان 
وهو الذى سكنها ‏ أشسرف الكائئات » كل ذلك من المباحث 
التىتضرب من الفلسفة فى الصمم » والتى فشغل اليال حتى اليوم. 

وقد امتدح القفطى فى أخبار الحكاء هذا الكتاب ؛ وجعله 
أحد كتب ثلامة أحاطت بفنها إحاطة ثامة » فقال : « ولا عرف 
کناب آلف ف عل .ن العلوم قديمها وحديها فاشتمل على جميع 
ذلك الم وأحاط باجزاء ذلك الفن غير ثلائة كتب ؛ أحدها 
كتاب الحسطى هذا عل هيئة الفلك وحركات النحوم ؛ والثالى 
كتابأرسطوطاليس فعل صتاعة المنطق » والثالث كتاب سيو به 
. البصرى فى عل النحو العربى » . 


٠‏ لم كن بطليموس هو أذى ابتدع هذا العر ابتداعا بل كان 
حلقة فى تاريخ الفكر اليونانى يمثل تاجها » ذلك الفكر الندى 
العري لم باخذوا عن بطليموس فقط ولكتبم أخذوا كذلك عن 
عل الفلك المندى والفارسى . ذلك أن الخليقة المنصور العبامى 
بعد أن أسس نداد عى بعل الفلك » وح رکه إلى ذلك أن أحد 
عاماء الفلك كان ضمن وفد السند الذى وفد إلى غداد سنة ٠١٤‏ 
وترجم الكتاب إلى اللغة العريية ؛ واشتهبر فى اللسان العربى 
« سدهانت » التى تعنى العل أو المعرفة واستخرج الفزارى منه 
زيجا لل معمولا به حتى زمان المأمون ٠‏ «والزيج» لفظة فارسية 
تعنى الجداول الحساية الى يستتخدمها علماء الفلك فى أرصادهم . 
وبعد زمان الامون واقل الجسطى » مزج عاماء العرب بين 
الطر تين المندىة واليوتانة + فاما كان القرن الرابع.وأوائل 
الخامس استنقلوا على سد البيرونى هذا الم »و آضافو ا إليه مباحث 
ودراسات جد ده . وكانت هناك مناظطرات ومساحلات دان 
البيرونى وبين الشيخ الرئيس ابن سينا حول كير من المسائل 
الفلكة الحامة , 
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أما فى الطب فقد ترحمت كتب ,قراط وجالينوس » وكانت 
الأساس الذى اعتمد عليه أطباء العرب وفلاسفتهم . وكا تقدم 
العرب بالعلوم الرياضية وأضافوا إلها » كذلك فعاوا بالطب ؛ 
و بخاصة على بد اان سينا ف كتا به القانون؛ فأضافوا تنظيا جديدا 
لهذا العم وابتكارات قامت على التجرءة . و5 أقام بعض فلاسفتهم 
فلسفته على الرياضيات كالكندى والفارابى » أقام بعضهم الآخر 
فلسفته على الطب كاين سينا وابن رشد . ذلك أن الفلسفة كانت 
فى ذلك الزمان تحوى يع العلوم » فل نكن منالغريب أن يبيط 
فلاسفة العرب بسائ رالعلوم المنداولةفى عصره,م . وبعد ؛ قن 
الفلسقة ليست شيئا آخر سوى منهج فى التفكير يسلكه المرء 
لباوغ القيقة . وكتسب المرء هذا المبج من ممارسة العلوم ؛ 
قاذا اشتغل بالرياضيات سلك سبيل البراهين الرياضية:و إذا عنى 
بالعلوم الطبيعية كان طريقه المغاهدات والنجارب وملاحظة 
الوقائم واستخلاص القوائين التى محكمها . ومن هنا اختلفت 
طر ائق الفلاسفة باختلاف نزءاتهم العامية » فالكندى أو البيروتى 
لاعتئادها على الرياضيات كانت فلسفتهما مصطلغة هذه الصرغة » 
وابن سينا أو اءن رشد وقد كانا من الأطباء أتبجبت فلسفتهما 
وجهة طبيعية أ كثر منها رياضية . وهداقول ترسله بوحجه الإحجمال 
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والتعممءأما إذا شنا الدقة والتفصيل» ف تنا قد مجد فبلسو فا يجمع 
بين الطر .قتين » مثل ابن سينا الذى وضع أساسالمبج التجر بى 
٠‏ وفصل قواعد التحر ب فى مقدمة« القانون » » ومع ذلك كان 
رياضياكذلك › بل اتتهى به الآمر إلى اصطناع منبج صوفى فى 
آخر حماته نراه واضحا ف ىكتابه « الإشارات »6 . 
العلوم الاي : 

وقد ذ كر نا كيفكانت الفلسفة فى ذلك الزمان محوى جميع 
الملوم ‏ والمقصود العلوم الرياضية والطبيعية - دون آن قصل 
القول فى ذلك . وليس غرضنا أن تتناول فى حدشنا هذا تقسيم 
العرب العلوم ؛ فهذا موضوع ولو أنه داخل فى تارج الفلسفة 
الإسلامبة غير آنه لا سينا هنا إلا عقدار ما بو بد وجية نظر نا 
التى ندافم عنها » وهى أن هذه الفلسفة قامت أولا وقبل كل شىء 
على العل. وحن ذا كرون بعض ما جاء فى إحدى رسائل الشيخ 
الرئيس وهو ابن سينا المماة « فى أقسام العلوم العقلية». 
قال يعرف المكةبأنها صناعة نظر يستفيد منها الإنسان محصيل 
ما عليه الوجود كله فى نقسه ؛ وماعله الواجب مما يجب أن 
بكسبه قعله لتشرف بذلك نفسه وتستكل » وتصير عالاً عقلياً 


معقولا مضاهيالاعالم لوجود وتستعل السعادة القصوى بالآخرة؟ 
وذلك محسب الطاقة الإنسانية » . 

وهذا تعريف سينوى للفلسفة مشهور © تقلناء كاملا لتنا 
سنستفيد منه فى الفصول التالبة . ومن الواضح أن اءنسينا يجمل 
المكة مر ادفة للفلسفة.وهى عنده تنقسم قسمين نظرءة وعملية؛ 
النظر بة فانها الحتى»والعملبة غات الخير. وتنقم الحكة النظر ية 
ثلاثثة أقسام : الطببعات و الرياضيات والإلحيات [وهذا الع الأخر 
هو الذى نسعى باللفة الأف رتجة الميتافيزسًا ] . وأقسام الحكة 
العملية ثنلائة : هى الأخلاق » وتدير الميزل ٠‏ ٠والسياسة‏ . . 

والحسكة الطبنعية منها أصلية ومنها فرعية ؛ فالأصلية تمائية 
أقسام »كل قسم منها نشمرحه كتاب بعد حمدة فى موضوعه وهى: 
حع الكيان ؛ والمماء والعالم » والكون والفساد » والجزء 
الأول من الآثار العلوية الذى يشسرح ظواهر الشبب والسحب 
والرعد والزلازل ؤغير ذلك ء وللقالة الرابعة هن كتاب الآثار ' 
العلوية وه الخاصة بالمعادن ؛ وكتاب الات ؛ وكتاب الخيوان » 
وكتاب النفس . 
٠‏ والحكة الفرعية الطبيعية هى الطب » وأحكام النجوم 
( وهو خلاف عل الفلك أو الميثة ) وهو م يعرفه ابن سينا 

الفلسفة الإسلامية ‏ .48 


« عل تميق الغرض منه الاستدلال من أشكال الكوا كي 
بقياس بعضها إلى يعض و بقباسها إلى درج البروج و بقباس جلة 
ذلك إلى الأرض على ما كون من أحوال أدوار العالم ولليك 
ولهالك والبلدان والواليد والتحاويل والتساير » ؛ ثم 
الفراسة ؛ وعل التعبير « والغرض فيه الاستدلال فى المتخيلات 
الحسكمية على ما شاهدته النفس من عل الغيب نفيلته القوة الحية 
عثال غيده» ؛ وعم الطلسمات ؛ وعي التيرجيات ؛ وعر 

وقد د کر نا من قبل أقسام الحكة الرياضية الأصلية وهى 
ربعة : الحساب والمندسة والفلك والموسيتى ؛ ولماكثلك 
فروع كثيرة عددية وهندسية . 

والعم الإلمى ‏ أو الميتافيزيقا ‏ ببحث فى أصول الطبيعيين 
والرياضيين ؛ وفى إثبات وجود الله ؛ وإثمات الجواهر 
الروحانية ؛ وغير ذلك مما يدخل فى عل ما بعد الطبيعة . 

ومن الواضح أن ان سينا محدذو حذو أرسطو وششراحه 
من الإسكنتدرانين فى -نقسم العلوم واعتبارها فروعاً من 
شحرة الفلسفة . 

وهو محذو كذلك حذو أرسطو فى اعتبار المنطق آلة 


لعلوم » ولذلك أفرد له قا خاصاً من أقسام المكمة » 
وم بسلكه من حجملة المكة النظر بة . 

ولكنه مختلف عن صاحي المنطق ‏ أى أرسطو _. اختلافا 
جوهريا حين يجعل من فروع الملوم الإلمى معرفة نزول 
الوحی ¢ وعم الماد وما تصل ذلك من سعادة وشقاوة 
أخروبة » والوحى والبعث والعاد فى الآخرة من الملوم الدشة 
لا الفلسفبة. 

ونحسب أن الخوارزى فى « مفائيح الملوم » كان أصح 
فى تقسيمه للعلوم من الشيخ الرئيس» ذلك أن الخوارزمى .غصل 
علوم الدين » ع العلوم الببحنة والفلسفية التى يسميها علوم العجم . 
وكذلك فعل الفارابى فى كتابه و إحصاء العلوم » ؛ وذهبي 
إلى ذلك ابن خلدون فى القدمة فقم العلوم قسمين كبيرين : عقلية 


وش علوم الشسكة والفلسفة وقد حذا فها حذو ابن سينا ؛ 0 


وتتملة أو شرعبة أو دمة ٠‏ 

حن إذن أمام نوعين أساسيين مر العلوم قد تباعدان 
إلى حد التنافر » وقد يتقاريان إلى حد التوافق والاندماج » 
وها الفلسفة والدن . 

وسنعرض للمشكلة التوفيق بين الدين الإسلائى والفلسفة فيا 
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بعد لآن هذه للسألة تمد من السائل الرئيسية فى ناريخ الفلسفة 
الإسلامبة » ولكن الذى .سنينا في الوقت الراهن هو الفصل 
في القضية التى بسطناها وحاولنا تا مدها » تعنى على أى أساس 
قامت الفلسفة » أعلى العلوم الطببعية والرياضية ٠‏ آم على الملوم 
الد.نية والصرعية ؟ ومحسب أن الجواب عن هذا السؤال 
من الوضوح بحيث لا محتاج منا إلى مزيد من التدليل » وهو أن 
الفلسفة قامت على العلوم » بل 1 كثر من ذلك كان بين الفلسفة 
وَالدين عداء مستمر منذ طهورهاعلى مسرح الياة الإسلامية؛ 
واتهىالصراع ينهما إلى تغلب الدين فقضى على الفلسفةقضاء ميرمأء 
وحرم الاشتفال مها ؛ وعدتمن جلة الزندقة والإلحاد حتىالقرن 
الماضى : ولم يرد لما اعتبارها إلا منذ أوائل هذا القرن » فمادت 
إلى الظهور ء وم تعد الفلسفة بدعة آو كقرا . ' 

م تتوسع فى ذاكر الكتبالعامية التى نقلت لآن غرضنا ليس 
: البحث فى تاريخ العل بل تاريخ الفلسفة > وإما ذ كر نا طرقاً من 
آهم الكتب العلسة » وكذلك حر ترحمة العلوم الختلفة باعتبار 
أن هذه المعارف لم نكن منفصلة ولآن الفلسفة كانت محوى 
فى طياتها الملوم وتمدها فروعا مها . 
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ولكتنا إذ نستمرض تاريخ الفلسغة فى الإسلام » فلا مناص 
لنا من د كر سائر الكتب الفلسفية . وقد عنى العرب ,تقل 
المذاهي الختلفة » عن أفلاطون وعن أرسطو » وعنالرواقيين» 
وعن فلاسقة الإسكندرية »غير أن الفبلسوف الذى ظفر بالنصيب 
الأ كير من النقل والذى قدر له القاء والتاثير فى الفكر 
الإسلامى كر من غيرههو أرسطوء وفلسفته تعرف بالمعائية . 

وقبل أن نذكر كته المترجة تقول إن هناك فرقاً بين 
الأرسطة وبين المقائية . فالآرسطية مذهب أرسطو بمخاصة 
لا شعداء إلى مدرسته ولا إلى شراحه + و المشائية مذحب هذه 
امدرسة الى اسما أرسطو وظلت #اليفه النبراس الذى ,ضىء 
لما الطر بق منذ القرن الرايع قبل الماد حتى زمان ان رشد 
فى القرن الثالك عر » وحيت بالمشائية لأن أرسطو فها يقال 
کان درس وهو على وأنباعه يمشون حوله . الواقع م تكد 
هذه الطر شّة خاصة بأرسطو وحده بل هى المأئورة كذلك 
عن سقراط وأضماب الرواق » ولكن المثاية ئة إذا أطلقت 
ا يقصد بها إلا مدربة أرسطو . 

وقد اتجبت الفاسقة الإسلامبة وجبة مشائية ! كثر منها 
أفلاطو تة . 
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والعروف أن أرسطو ألف فى شبابه محاورات نشبه محاورات 
أقلاطون » ثم عدل عنها إلى التا لف الرتب النظلم ؛ قأئف 
فى جع أواب الفلسفة » وقد أتم بع ضكتب فى حياته ونشمرها 
مثل كتاب الأخلاق » ولكن كثيرا من كتبه الآخرى م يكن 
سوى مذ كرات بلق منپا درو سه ول بكن قد أعدها للنشر ¢ 
وم تكن مرتبة هذا الترتيبٍ للعروف الآن من البدء بالمنطق 
م الطيعيات ثم ما وراء الطبيعية » فهذا النشير وهذا الترتيب 
من عمل اندرو يقوس بعد ثلاثة قرون من وفاة أرسطو »؛ 
وكان اندرو قوس أمسنا على مكتبة الإسكتدرة . 

والكتي النطقية ستة هى القولات ؛ والعمارة » والشاس » 
والبرهان » والجدل » والسفسطة . ثم أضاف العرب إلبا ملاثة 
كتب ¢ واحداً سد « مدخلا » إلى القولات ¿ واه بالبونائة 
« إساغوجى » يعنى القدمة أو المدخل » وهو من سمل 
فرفريوس الصورى تاميذ أفلوطين » ويبحث هذا الكتاب 
فى الكلات الس وص الجنس والنوع والفصل والخاصة . 
العرض العام . أما الكتابان الآخ ران فقد ]أ لقا بآخر المنطق » 
.ها الخطابة والشعر . ذلك أن فلاسفة المرب ) هموا غرض 
أرسطو من هذين الكتابين الملاتمين لطببعة اليونانيين فى القرن 
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الرابع قبل الميلاد حين كانت الديعقر اطية أساس حياتهم السياسية 
وجه خاص ؛ وکانوا فی حاجة إلى صناعة الخطاءة لتقل جا على 
الخصوم ونأ سد الآراء السياسية والاجتاعية ؛ و) تكن خطاتم 
لخطاءة العرب التى تعتمد على الفصاحة والسان وتعتمد 
على ما يسميه العرب البلاغة » وكان لما أغراض أخرى خلاف 
أغراض اليونايين . أضف إلى ذلك أن الخطاة اليونانية كانت 
تعد فنأ » بالمعنى اقيق لمعنى الفن . وكذلك الخال فى الشعر » 
فهو عند أرسطو السمة التى تيز الفنون ميعا سواء كان ذلك 
الفن محناً أم تصويراً أمموسيتى خالصة أمقصيدة غنائية أم ملحمة 
أم مثيلية . بمعنى آخر كل فن ميل شعر . وأرق الفنون هو 
العشلات من كومبديا وتراجيديا » وأرقاها حممعاً التر اجبديات . 
ول عرف العرب هذا الفن العثيى وإعا و قفو ا عند الشعرالغنالى . 
حم نظر المرب فى كناب الشعر من ناحية صانه بالفلسفة الى 
رأوا أنها طلب « الحق » وأن هذا الطلب قد تكون قينا إذا 
حاء عن طريق البرهان ؛ أو جدليا إذا حاء عن طريق الجدل ؛ 
أو خطابيا إذا اعتمد على الآراء الشهورة الذائعة » أو شعريا 
إذا حاء عن الأخيلة والانتقال من الشبيه إلى الشبه » وهذا 
أضعف درحات الحجة . ومن هنا أضافوا كتابى الخطابة 
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والشمر إلى المنطق . ويذلك تمت الكتب النطقبة عند متأخرى 
فلاسفة العرب لسعة . أما المتقدمون منهم فقد نوهوا بكتب أربعة 
ققط تعد أساس المنطق 6 وهى المقولات والعبارة والقياس 
والبرعان »من جهلها فقد جبل المنطق . 
وجدير بالذكر أرت العرب عرفوا هذه الكتب أول 
ماعر فوها بأحائها اليونانية » فقالوا إساغوجى ؛ وقاطيغورياس » 
وبارى أرمنياس ٠‏ وأنالوطيقا الأولى » وأنالوطيقا الثانة ؛ 
وطويقا » وسوفطسيقا » وربطورهًا » ويويطقا. وقد بقيت 
بعض هذه الأحماء إلى الوقت الخاضر » فلا بزال الآزهر مثلا 
درس كتاب إساغوجى » ولو أن المقصود الأزهرى ذا 
الاصطلاح خلاف الدخل فقط . وانظر إلى افظة السفسطة 
التى درجت فى اللسان العربى جد أن. أصلها ذلك المببحث 
اليو انى فى المنطق » ما ندل على تأثير الفنكراليوناتى فى الفكر 
العربى . ولاغراءة فى ذلك » فإن العرب حت 'نوسطهم بين 
السرق والغرب قد أخدوا من هنا ومن هناك » وتقلوا عن 
الحضارات الختلفة وحفظوا هذا التراث كله زمتاً طوبلا » 
أضافوا إلبه معارف جدددة » وككذا . ذلك آن الإنساية ٠‏ 
كل لا شجزأ ؛ والحضارة التى بلغها الإنسان فى الوقت الحاضر 
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ليست مر ةحهد أمة واحدة » بل ثنيجة تفاعل الحضارات الختلفة 
على مي العصور ٠‏ 

ونةل العريمن كتب أرسطو سائر كتبه الطبيعية » ولاحاجة 
نا إلى ذ كرها مرة أخرى ققد أشرنا إلها عند الكلام عن 
تقسم علوم الحكة الطبيمية الأصلية يحسما ذ كره ابن سينا . 
وقد نقلوا كذلك كتاب ما بعد الطبيعية » وهو السمى بكتاب 
امروف لله شع ف عدة مقالات ريت على الحروف الأمجدية 
الوناتية »و أشبر هذه اللقالات مقالة اللام الى تبحث قى الله وهو 
عند أرسطو الحرك الذى لا شحرك » وقام ابن رشد بشمرح 
هذا الكتاب فقرة فقرة ومقالة مقالة »؛ فى كتايه تفسير 
ما عد الطبيعة . 

وسن نا أن قف عن دكتاب سب غطأ إلى أرسطو » 
وكان ذلك الخطأ سبباً ف ىكثير من اللبس ف الفلسغة الإسلامية ؛ 
ونعنى ذلك كتاب الأثولوجبا أو الربوية ؛ الذى نقله ابن ناحمة 
الخمصى » وأصلحه عقوب التعندى . والكتاب .فى اللقيقة 
لأفلو طين لا لأرسطو . وة فرقعظم بينمذهب الفباسو فينءلآن 
فاسفة أرسطو تقوم على الوجود » وفلسفة أفلوطين تقوم على 
الواحد : وقد فطن الفارابى إلى هذا الخطا وشك فى أسبة 
الكتاب إلى أرسطو . 

باه 


مهما يكن من شىء إن براعة المرب فى التوفيق استطاعت 
آن تلام بين هذين الأساسين » فأدمجت مبتانيز ا الو جود مع 
ميتافير ها الواحد»وخرجوا من ذلك بفلسفة جديدة مجمع 8 
مما عد اتكار زا أصيلا فى الفلسقة الإسلامة . 

ولكن أبن أفلاطون » وأين فلسفته » وأين محاوراته ؟ 

لقد تقل العرب بعضها » تلا الجهورة وجمرها المدنة 
الفاضلة » واقنبسوا منها وتأئروا اء کا ثرى فى المدينة الفاضرة 
للفارابى . ونقاوا كذلك كتاب التواميس وتأثروا به ٠وذكر‏ 
التفطى أماء محاوراته فقال : « وکان السمى کتا بأسهاء الرحال 
الطالمين لما » و هىفى فنوزمتعددة مها كتايلاخس فى الشحاعة» 
وكتاب خرميدس فى العفة .. 4 » وسدو أن طريقة الحوار 

فى التأليف لم نكن مألوفة عند العرب » وبخاصة أن الحاورات 
الأفلاطونبة م تكن جرد حوار بين أشخاص » ولكها كانت 
ثل بالفعل حتى زمان شيشرون » وفضلا عن ذلك فهى مماوءة 
بالأساطير اليونانية التى تذكر الآلحة مما لا يود الهرب المسامون 
ذكره ٠‏ ولحذالم تنقل معظم محاورات أفلاطون » ول ترج عند 
فلاسفة.الإسلام . ومن هنا آثروا المثائية على الأفلاطونية . 

على أن الفلسفة الإسلامية لم تقتصر على مشائية أرسطو 
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فقط » ولكنا أخذت أطرافاأمن الأفلاطونية ومن الأفلاطونية 
الحدثة » ومن الفيثاغورية » ومن الفلسفة الحندية والفارسية » 
وصاغت من هذا التراث كله فلسفة جديدة فى ضوء التعالم 
الإسلامية . ولن تسع المقام فى هذا الي زالضيق أن ند كر جميع 
الكتب الفلسفية التى كان لما أثر فى الفكر الإسلاني » مثل 
كتاب و الخير الحض» وغيره » ولطالب التؤسع فى هذا الموضوع 
أن برجع إلى المطولات . 

وننتقل بعد ذلك إلى الكلام عن أعلام فلاسفة الإسلام الذين 
اشتبروا فى التارييم قل أن نتحدث عن المشا كل الرئيسية 
الى عالجوها . 
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الفلفٌ فى اشر : 
١‏ - الكتدى 
؟ - القارابى 
۴ س ابن سينا 
العلسق قى المفرب : 
١‏ س ابن باجة 
۲ — ابن طفيل 


٣‏ - ان رشد 


1 


الفلسفة ف اشد 


جص الفلسفة الإسلامية فى المشمرق عنما فى ال مغرب ء وفعاً 

مك بين فلاسفتہہا تزاع حو لکئیر من الفاح الرئيسية 
وأعلام الفلسفة فى المشرق ثلاثة هم : الكندى والفارانى وان 
سينا » وأعلامهم فى المغرب ثلاثة أيضا : ان باجة وان طفيل 
۰ وان رشد . ۰ 
وكان من الطبيمى آن ”نتا الفلسفة فى الشمرق قبل تلهورها 
فى الغرب » ذلك أن الحشارة تركزت فى الشام وقى فارس 
بعد اتتقالما من أثينا والإسكندرية . فاما طبر الإسلام واستولى 
العرب على فارس والشام ومصر ؛ واتتقل مركز الخلافة 
من الحجاز إلى دمشق التى أصبحت مقر الأخوبين من الناحية 
السياسية؛ظبرت مدينتان كبيرتتان لعبتا فى تاريخ الفكر الإسلامي 
دوراً كبيراً ها البصرة والكوفة . واستمرت الزطامة الثقاففة 
سائدة فى هاتين: المديئنين حتى استولى الباسيون على ا لحك > 
وأسسوا مدنة بغداد » فانعزعت الرياسة الثقافية منهما »وأصحت 
بداد مقر الخسي والخلافة » ومركز العلوم والفلسفة وال مضارة 
واجثذبت إلها العاماء واللفكرين من كل حدب وصوب » حتى 
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أضحت أشبه انا فى القرن ا حامس قبل المبلاد » أو بباريس 
فى القرن التاسع عشمر بعد الميلاد » مركراً للثقافة المالية ٠‏ 


وفى هذا الجو الفكرى والسيامى ظبر فبلسوف العرب أو 
فبلسوف الإسلام عقوب بن إسحاق الكندى . 


الكتدى 
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امه كامالاا بو بوسف يعوب بن إسحاق ن الصباح بن شمر ان 
ان اسماعيل بن حد بن الأشعث ث بن قيس الكندى » من قبيلة 
كندة من أشرف موتات العرب ؛ وض قسلة بالعن والحجاز . 
وأول من أسلٍ من | باء الكندى الأشعث بن قيس الذى قدم على 
رسول الله فى وفد كندة ؛ وعد فيمن نزل الكوفة من الصحاية 
وروى عن النى » وشهد مع سعد بن أبى وقاص قال الفرس 
بالعراق » وكان على راية كندة ةيوم صفين مع على بن ألى طالب؛ 
وحضر قتالالخوارج بالهراوان .ماه مد قد ولاء بن لزيد 
على الموصل . وفى سنه هي هجربة خرج عبد ال رحمن بن الأشعث 
على الحجاج » وقتل » فل بعد لبنى الآشعث منزلة عند آل مروان ّ 
بعد ذلك . ومع ذلك ظل بيت الكندى فى الكوفة من سونات . 
الجد» .إلى أن تول المباميون. الخلافة فمادوا لى الظهور» إذتولى 
اسحق بن الصباح الكوفة أيام المبدى والرشيد » وأنجب ابنه 
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سقوب وهو فبلسوفنا فى أزهى العصور الإسلامية ٠‏ 
تمل الكندى العلوم الدينية الشمرعية ؛ و الكلام ؛ وشارك 
فى الصناعة الدخيلة على الإسلام مشاركة فعالة » و نعنى بها الفلسفة؛ 
فنقل بعض كتب الفلاسقة عن السريائية الى كان سر فها » وأصلح 
كتبا أخرى لبعض المترحمين مثل كتاب الربوية الذى ترجه 
إن ناعمة الخصى وأصلحه الكندى . 
ومن أجل ذلك عده عض مؤرحی المرب من المتر مين » 
كا ذّكر صاحب طيقات الأطباء : « حذاق الترجة فى الإسلام 
أربعة : حنين بن إسحاق » و .قوب بن إسحاق الكندى ؛ وثابت 
ابن قرة » وعمر بن الفرخان الطبرى» . ليس معنى ذلك أنه كان 
مترجا فقط » ققد « ترجم من كتب الفلسفة الكثير ¢ وأوضح 
منها الكل » وحص المستصعب ؛ وبسط الوص » کا يقول 
ابن جلجل فى كتاب طبقات الأطباء » ولكنه كان إلى ذلك "م 
قول ابن جلجل أضا : ددالاً بالطب » والفلسفة؛ وعلم الحساب» 
والمنطق وتأليف اللحون »: والحندسة ؛ وطبائع الأعداد ؛ 
والحيئة ٠‏ وعل النجوم »© ؛ مما يدل على تبحره فى العلوم قبل 
أن تفلسف » ومما يؤيد نظر شنا التى نذهب إليها فى هذا الكتاب. 
وليس غرماً أن يفل التكندى بالعلوم وقد نشأنخى الكوفة 
التى كانت مقرأ لعل الكيمياء بوجه خاص . ونحن نعل أن الكندى 
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كانت له عناية خاصة بهذا الل ؛ وقد بقى من تالفه رسال 
د فى كيمياء العطر 6 نثمرت حدثا فى ليبرْج مع ترحمتها إلى اللغة 
الألمانة . قاما اتتقل من الكوفة إلى بقداد؛ اتصل اتصالا أوئق 
بالثقافة العامية والفلسفية وأحاط بها جيعاً » وشحمه على ذلك 
صلته باللأمون والمتعمم » شم بأحمد بن المعتصم الذى كان مؤدياً 
خاصاً له » وإليه أهدى الكندى كثيراً من رسائله . وفى ذلك 
قول ابن نبائه فى كتابه سرح العيون : « وكانت دولة المعتصم 
تحمل به وبمصتفاته » وزها أيضا فى خلافة المتوكل » ودس 
الحساد بنهما حتى ضمربه المتوكل وأخذ مكتبته المسماةه بالكندية » 
ولاشك أنها كانت زاخرة بالنفائس حى شتير إلى هذا الد . 
وقد أذاع الجاحظ فى « البخلاء » عن الكتدى أنه كان بلا 
٠‏ فى تلك الصورة الكاريكاتورية المسهورة الى صوره بها - ومع 

ذلك فبدو أنه كان مترفاً فى حياته الخاصة » شَتنى نوادر الحوان 
فى حدقة داره » 5 ذ كر الحاحظ فى كتاب الْيوان . غير أنه 
كان متعالياً عن امور » فها بدو ؛ منعزلا عن الناس > ما کفاً 
على كتبه وتأليفه . وما مذ کر فى ذلك أن حاره كان من كبار 
اعجار » رض له ابن مرضاً نفسائا أعيا نطى الأطباء ء 
و نکن بينه و بين الكندى مودة على الرغم من الجيرة » فلا 

الفلسقة الإسلامية ‏ ه٠‏ 


سأ لالتاجر أهل الرأىقالوا له :« أنت فى جوار فبلسوف زمانه» 
وأعل الناس بعلاج هذه الملة ؛ قلو قصدته لوجدت عنده 
ماتحب » . وءالجه الكندى بالموسيتى حتى شقاء . 

ولحذه الإحاطة بالعلوم والعارف كلها » ولأنه كان عر ما 
ومساماً على خلاف الذين كانوا يتتغلون بهذه العلوم ويترجونها 
من أطباء السريان ؛ مى بحق « فلسوف المرب » کا مى 
« فيلوف الإسلام » . 

وكانت فلسفته يجبولة لدنا لان كتبه كانت مفقودة ٠‏ حتى عر 
قربا على يضع وعششرين رسالة خطية » توفر الشتغلون بالفلسقة 
الإسلامية على نشرها » من مستشرقين وعرب » فتيسر بذلك أن 
لق ضوء أوضح على فلسفته ومنزلها 29 . 

ويرجع الفضل إلى الكندى فى آنه جعل الفلسفة من جلة 
للعارف الإسلامية » بعد أن وفق ينها وبين الإسلام . فنى كتاءه 


)١(‏ انظر : مصطق عبد الرازق . فيلسوف العرب والملم الثانى ؛ 
أحمد فوّادالأهوانى: كتاب السكتدى إلى المعتصم بالنه فى الفلسغة الأولى ؛ 
عبد الحادى أبو ريدة : رسائل الكندى فى جزأيئ ؛ محمود الحننى : 
رسالة الكندى قق الموسيق ء كيمياء العطر نشر اييزج . وسالة فى دفم 
السموم فشر ليبزج أيضا . 
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إلى أحمد بن العتصم بالل فى الفلسفة الآولى » يذهب إلى أن كله 
من الدين والقلسفة يطلبان الحق ؛ أما الدين فيسلك طر بق 
الشرع ؛ وأما الفلسفة قنسير على منهج البرهان . والفلسفة أعلى 
الصناءات الإنسانية منزلة » وأشرفها مرئبة » وحدها أنها عل 
الأشاء محقائقها هدر طاقة الإنسان . « وأشرف الفلسنة 
وأعلاها مرئمة الفلسفة الأولى ( بريد الميتافيزيا ) » أعنى عر 
الحق الأول الذى هو علة كل حق 27 . 
العم باحق إذن هو مطلي الفلسقة . وكان جميع قلاسفة 
الإسلام يرفعون منشآن التى » ويحجعلونه شيئا مابتاً أزليا فى عالم 
أعلى وأمى مرن علنا هذا الذى يمخضع لتغير والملاحظة 
والتحربة . وهذا ميراث أخذه العرب عن فلاسفة البونان . 
ولكن الفلاسفة كانوا قصدون من الح ما شابل الباطل » 
ويطلبون العم محقائق الآشباء لا ظواهرها التى تبدو لنا . 
وحاء الكندى طعل اللزء الأشرف من القلسفة هو ع 
«الحق الأول » والواحد الحق عنده » كا ذكر فى آخر 
وسالته إلى أحمد بن المتعصم باللّه » « هو الأول المبدع المسك 
)١(‏ الأهواى : كتاب الكتدى فى الفلسفة الأولى. # مطبمة 
عبى الحلى ص 8/ا . 
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كل ما أبدع » . أما أن البحث فى الله هو آشرف أجزاء 
الفلسفة ء فذا ما ذهب إليه آرسطو فى كتابه « ما بعد الطبيمة » 
أو الميتافيز قا » الذى جاه العرب بكتاب امروف »> وذكرنا 
أن مقالة اللام آم مقالاته لأنها تبحث فى الله « الحرك الذى 
لا شحرك » مسب ما اتہی اليه أرسطو فى مذهبه . غر 
أن الكندى مع اعترافه بأن الببحث فى الواحد أشمرف أجزاء 
الفلسقة » إلا أنه صف الله صفانه الإسلامية من أنه المبدع 
الممسك لما أبدع . 

الله عند آرسطو مرك العا) » وعند الكندى بدح 
السموات والأرض . 

وسدو أن الكندى هو أول من أجرى فى الفلسفة الإسلامية 
تصنيف الفلسفة النظرية إلى رياضية وطبيعية وربوية. وقد جعل 
الرياضيات أول العلوم الفلسفية لها « الأول فى التعلم » » 
ولذلك سمت الرياضية بالعلوم التعليسية . وقد تاع الكتندى 
بطلسموس فى هذا الترئيس الذى ذكره فى كتاب الجسطى . 

وهو أول من" سن" للفلسقة الإسلامبة سنة التوفيق ينها و بين 
الإسلام » وجرى خلفاؤه على أثره ٠‏ 
. غير أنه اضطرب بين المثائبة والأفلاطونة المحدئة سيب 
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إصلاحه لتاسوعات أفلوطين المعروفة باسم « الربوية 6 )© 
ول يفطن أنها مغايرة لمذهب أرسطو »كا اضطرب كذلك فى أمر 
المقل والنفس » فكتب رسائل تارة آخذا فيا بأرسطو . 
ورسائل أخرى متبعاً آفلوطين . وسنعرض لذلك تفصيلا عند 
الكلام عن موضوعات الفلسغة الإسلامية فها بعد . 
وقدماي عليه القدماء أنهلم ينفذ إلى أعماق اللنطق » ول يدرك 
منه إلا صتاعة التحليل » » آما البرهان فل يوفق فى فهمه ٠‏ 
ولن يتمع المجال لعرض فلسفته تفصيلاء ولكنا نود أن خم 
هذه الكلمة عن فيلسوف العرب أنه كان صورة للحضارءة 
الإسلامية التى يلغت أوج ازدهارها فى ذلك العصر العباسى ٠‏ 
فقد بلغ التأنق فى الحباة مبلغاً جعلهم يرتبون الوسيقى حسب 
أوقات الار والليل . وفى ذلك يقول الكندى : « والأوجب 
على الوسيتى أن يستعمل فى كل زمن من أزمان اليوم ماشا كل 
ذلك الزمن من الإ.قاع » مثل استعاله في ابتداءات الأزمان 
للإقامات الحدية والكرامية والحودية . .. وفى أوسطها وعند 
قوة النفس للإقامات الإقداسة والتحدية » وفى أواخرها 
وعند انساط النفس للإقاءات السرورية والطربية "76.٠...‏ . 
)١(‏ رسالة الموسيق ب طيم حمود الحفنى . 
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وفى هذه الرسالة يد كر الكندى آنواع الموسيق التى نبعث فى 
الدن القوة الدافعة » أو الل » أو بحر لك الدم»أو المرار أو البلغم. 
وقد سبق أن ذ كرنا كيف عا الكندى هر يضا بالموسيق . 
ومن الآناقة فى التحضر ما يد كره كذلك من امزاج اللو انء 
فاخخرة مع الصفرة ترك القوة المزية » والصفرة إذا قرنت 
بالسواد محركت القوة الذلية » وإذا قرن البباض الذى قد شايه 
صفرة وهو التفاحى باخمرة محركت القوة اللذية مع القوة 
الشوقية . وإذا قرنت الألوا نكلها بعضها إلى بعض كالبار الممزوج 
فى خد البنات محركت القوى كلها. . . . » ومزاحات الرواتح 
والعطور لما اثار نفسانية 26 فاذا مزجت راحة الباعين والنرجس 
تحركت القوة العزية واللية » وإذا مزج السوسن مع الورد 
محركت القوة الحبية مع الفخرية . . . » . 
ومن هذا ضح أن الكندى كان فلسوف الخضارة 
الإسلامية فى القرن الثالك بلا نزاع . 
العارالى : ٌْ 
أرسى الكتدى دعام النلسفة اللإسلامة ¢ وحاء أبنو نصر 
الفارابى | (o4‏ نعم الى ب ۰ م ) فوطد أركاتها 
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وئيت بنيانها » واه العرب « الع الثابى » باعتبار أرسطو المع 
الأول . وهو فبلسوف إسلاءى مغ أن أصله ترى ولد بقرية 
يوسيج من أعمال فاراب التى 'ينسب إلليا » وتعل العر ية إلى حا تب 
الزكة والفارسية ؛ ولكته امخذ اللنة العرية لانا » م امحذ 
الإسلام دينا » وتعل العلوم الدينية والشمرعية واتتقل فيا إلى العلوم 
ومخاصة الرياضيات ثم الفلسفة » واجتذيته بغداد با نوار علومها 
وثقاقتها » حيث اتصل بأبى شمر متى بن يونس رأس المناطقة 
فى دار السلام » التى آقام فيا حول عشرين ماما حذق فبا المنطق 
حتى فاق أستاذه » وا كبر الظن أنه مى بالمعل الثانى من أجل 
ذيك » لآنه أول من أدخل المنطق إلى الثقافة المرية » کا حى 
أرسطو بالمعم الأول لآنه أول من وضع المنطق ‏ 
ودخل بلاط سيف الدولة الجدانى فى حلب حيث التق 
بالأدباء والشعراء واللغو بين والفقهاء والعلماء » فكان الفيلسوف 
المرز » وتتجملت دولة سيف الدولة به 5 مجملت دولة المعتصم 
بالكندى من قبل . وكان قد دخل على سيف الدولة فى زى 
الصوفية ا ترو ىكتب السيرة . وتنقل الفارابى فى مدن الشام » 
وعاش زمنا فى دمشق حيث كان يخرج إلى بسائينبا مصطحبا 
أوراقه وكشه مجلس عند مجتمع ماء أو مشتبك رياض ٠‏ 
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ونم يكن الفارابى طويل النفس فى ا لفيه » وم يترك كتيا 
كثيرة مثل الكندى أو ابن سينا » وقد فقدت معم تا ليقه 
المنطفية الى كان منا الاطلاع علا لمعرفة مازلنه من هذه 
الصناعة التى سمى من أجلها بالمعل الثاتى . وقد بقيت مع ذلك بعض 
عيون من قامه قبا مإنكني أن مخلد ذ كره لا فى العام الإسلامى 
فقط يل فى الإنسانة كليا . وهذه هى : إحصاء العلوم » والمدنة 
الفاضلة »> والموسيق الكيير . ولعلك تلمح من هذه الكتب 
الثلاثة أنه كان فيلسوفا إنسائيا لا كونيا » واهتم بالإنسان 
وأخلاقه وحياته الفكرية والساسىة والفنىة ٤‏ كثر من اهتامه 
بالنظر فى الأمور الطبيعية والتعمق فبا . 

وقد ترج كتابه إحصاء العلوم إلى اللغة اللانينية وأثر 
فى الفلسفة الغرمة فى العصر الوسبط » إذ كان آساس تصنيف 
العلوم فا بعد . وقد أششرنا إلى هذا الكتاب من قبل وإلى 
تقسيم العلوم عند العرب » وأنه أضاف إلى الأقسام المعروفة 
بحسب تصنيف أرسطو » علوم اللسان مثل النحو والعلوم الشمرعية 
والفقبية والكلامية » فكان ذلك مرأة للحياة العقلية والثقافية 
عند المسامين النابعة من القرآن . ْ 

وإذ وضع الفارانى الصورة كاملة أمام عينيه فى إحصائه للعلوم؛ 
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فقد تبسر له أن يرى أوجه الشبه بين علوم لاظن أن ينها شيهاء 
مثل عل انحو الذى بعد من صمم المباحث اللغوية والعاوم المندسية 
والمكاتكية » وكذلك المنطق . فبو إذ ابم آرسطو فی اعتباره 
اللنطق اله للعلوم وليس م ذهب الرواقيون عاما » فلا غراية 
أن يجمل المنظق صناعة » والة » وأداة » « تعطى باملة القوانين 
الى شأنها أن تقوم العقل ؛ وتسدد الإنسان حو طريق الصواب 
ونحو الحق » . وهذه الصناعة تشبه صناعة النحو وصناعة 
العروض ؛ فالمنطق من المعقولات كالنحو من الألفاط والعروض 
من الأوزان . وقوانين المنطق قواعد تحن بها المعقولات › 
کا أن المقايس والمكابل والموازين الات متحن بها الأ بعاد 
والأححام والآثقال . 

ولقد ذكرنا فها سبق أن الكندى اضطرب بين أرسطو 
وأفلاطون وأفلوطين » ولم يستطم التوفيق بين هذه المذاهب 
الختلفة اختلافا أساسياً . وقد فطن الفارانى إلى هذا الخلاق 
فواجبه وحاول أن يحله بالتوفيق ينها ء أو على الأصح بين المعائية 
والأفلاطوية » وذلك فى كتايه « امع بين رأبى الحكيمين 6. 
وهو بقدم الكتاب بمدخل ببسط فيه المفكلات المتنازع عليها ؛ 
وص مشكلات شغات بال الفلسفة الإسلامية طوال عصورها » 
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ولذاك محسن نا ذ كر هذه المقدمة يامبا » قال : 

د أما بعد قالى لمارآات 1 كثر أهل زماتا قد مخاصموا 
وتار زعوا فى حدوث العام وقدمه » وادعوا أن ؛ بين الحمكيمين 
المقدمين المبرزين اختلافاً فى إتبات المبدع الأول » وفى وجود 
الأسباب منه» وفى أمى النفس والعقل »وق الحازاة على الأفعمال 
خيرهأ وشرها» وف ىكير من الآمور الدنبة والقية وا 
أردت فى مقالتى هذء أن أشرع فى امع بين رأسما .. 

ولا شك عندنا أن الفار انى كان على اطلاع وثيق ىق بالفلسفة 
البوناتية؛ ولءلهكان سر فالونانية » وقد تفذ إلى روح أرسطو 
وآفلاطون وأنهما فى نظره الحكمان المبدعان لافلسفة » والمنشثان 
لأوائلبا وأصولما » وفطن إلى ما بينهما من حلاف وأحسن 
تصو ره ٤‏ فا عدا تعض الأمور الفرعية . وقد آندی شک 
ف ىكناب « الربوبة > أو «الأثولوجيا » وكيف يكون لآرسطو 
مع خالفته لأصول مذهبه . ولكنه على الرغم من هذا الشك 
الذى صرم به عاد فقال : إن ما حاء قى هذا الكتاب له تاوبلات 
وممان إذا كعف عنها ارتقع الك واخيرة . 

جع القارانى بن المكيمين فأخذ من كل منهما ما راقه . 
فالفلسفة هى العم بالموجودات عا هو موجودة » قتا بع شلك 
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أرسطو فى تعريفه المشهور . وحذا فى قسمته للفلسفة حذو 
أرسطو » فهى :«إما إلمية وإما طبيعية وإما منطقية وإما رياضية . 
أو سساسية. وصناعة الفلسفة هى «المستنيطة لحذه » وار جة لماء 
حتى إنه لا بوجد ثىء من موجودات العام إلا وللغلسفة فه 
مدخل » وعليه غرض » ومنه عل مقدار الطاقة الإنسانية » . 
وقد حاء بعض الخلاف بين الحكيمين من طرهة أفلاطون 
فى تدوين الكتب وطريقة أرسطو » « ذلك أن أفلاطون کان 
عتنع في قديم الآيام عن دوين العلوم وإبداع بطون الكتب 
دون الصدور الزكية والعقول المرضية » فلما خثى على نفسه 
المفلة والنسيان ... اختار الرموز والأآلغاز قصدا منه لتدوون 
علومه وحكته ... وأما أرسطوطاليس فكان مذهبه الإضاح 
والتدوين والترئيب والتبليغ والكشف والببان » . وهذا حقاً 
رأى أفلاطون ذ كره صراحة فى بعض رسائله » ولا تزال هذه 
الطريقة متبعة حتى اليوم » لآن بعض المتفلسفة برون أن المقائق 
الأولى تدرك بالبصيرة و سيشها الفياسوف بالتأمل » ولكنها 
تمز على التعبير 217 . ولعل هذا هو السبب الذى من أجله محا 


. انظر فى ذلك كتابئا عن أهلاطون ء المطبوع بدار الممارف‎ )١( 
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الفارابى ناحية التصوف » 6 اقتصد فى كتابائه » وجعلها أقرب 
إلى الإشارات منها إلى اللكشف والببان . 
والفارابى هو أول من وفق بين المذاهب اليونانية الكبرى 
على خلاف الكتدى 6 فاستطاع أن مجمل الله هو الوجود 
وهو الواحد فى آن معا »و « الوجود » صفة يونانية كانت لباب 
قلسفة أرسطو > و« الواحد » حور فلسفة أفلوطين . وستتاح 
لنا فرصة أرحب حين تتحدث فا بعد عن وجود الله عند 
الفلاسفة الإسلاميين » وعن نظربة الفيض وتساسل الموجودات 
۾ من لدنه 'نمالى . ولكتتا تقول الآن إن للمل الثانى هو الذى فتح 
لباب أمام الشيخ الرئيس ومن اء بمده ليسلكوا هذا السبيل . 
وقد لعب كتاب الوسبتى“دورآ كبيراً فى الحضارة الإسلامية» 
وفى الحضارة الأورية فى العصر الوسيط . ومن الطبيعى أن يأخذ. 
الفارابى فىهذه الصناعة عن السابقين » ولكنه فيا بدو أول من 
جعل الموسيت عام قابا على قواعدنظربة .ومن أجل ذلك ذهي . 
بعض مؤرخى المرب إلى أن القارانی جى با لمعل النالى لآنه أول 
من وضع أسس التعالم الصوتية » 6 مى آرسصو العمل الأول 
٠‏ (١)ترحم‏ المستشرق درلاسجيه جرءا من هذا الكتاب إلى اللغة 
الفر نسية . وقد أعدء الدكتور ود الحفى النشر وسيظهر قريباً . 
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لأنه أول من أرسى قواعد المنطق . 
وقد اتجبت عناءة الفارابى إلى السباسة » آلف فبا للدنة 
الفاضلة » ويضع رسائل أخرى منها محصيل السعادة » والسياستات ٠‏ 
الدنة » والتنبيه على سبيل السعادة . وجملة رأيه فى صلاح الدولة 
أنها يجي أن تقوم على الأخلاق الفاضلة من جبة وعلى النامات 
من جبة أخرى . والفضائل عنده ثلاثة أنواع : نظرية وفكرية 
:وخلقة . قال فى « محصيل السعادة » : « الأشياء الإنسانية 
الى إذا حصلت فى الأمم وفى أهل المدن حصلت لهم بها السعادة 
الدنيا فى الحياة الأولى والسعادة القصوى فى الحياة الأخرى 
أربعة أجناس : الفضائل النظرية » والفضائل الخلقية ؛ 
والصناعات العملية 6 . 
والفضائل النظرءة هى العلوم الختلفة التى نستهدف المعرفة 
بالموجودات » وهى قسمان علوم فطرية بديهية » وأخرى محصل 
بالتأمل والفحص والاستنباط والنعلم والتعل . والعلوم ملاثة : 
رياضية وطبيعية وإلحية أو ميتافيزقية . 
والفضائل الفكرية نافعة فى تحصيل الفانيات التى شصها 
الإنسان أمام عينيه ثم يسعى إلى تحقيقها . وجقدار ما كانت 
الغايات نافعة حميلة كانت الوسائل نافعة حميلة كذلك . والسبيل 
YY‏ 


إلى محصيل الناقع واجميل » والنقع والأجل فى الأفكار 
وفى الصناءات العدلية التى بها يقوم العمران فى الأم ؛ هو التحلى 
بالفضائل الخلقية . 


الع هماه 


بلغت الفلسفة الإسلامية أوحجها عند الشيخ الرئيس 
أنى على الخسين ين عبد الله ابن سينا | 4۲۸-۳۷۰ ه- كيه 
٠١5‏ م] » فهو الذى آلف فما النا ليف القزيرة فى كل فرع 
من فروعبا » ولم تتقدم من بعده تقدماً يذكر » بل كان معظم 
الفلاسفة شراحاً لكتبه مثل الرازى والطوسى . وفى الوقت 
نفسه أصبحت الفلسفة ممثلة فى شاخصه حتى أضحى هدفاً لسهام 
الطاعنين علبا حين يراد الشر . 
وإذا كان الكندى عريا » والقارانى تركا » فقد كان 
ابن سينا فارسياً مما يدل على النزعة العالية الحضارة الإسلامية ؛ 
والفضل فى ذلك يرجع إلى دنا وهو الإسلام وإلى لغتها 
وهى العرية. 
وک ازدان بلاط المعتصم بالكندى ومصنقاته ٠‏ ومجمل بلاط 
سيقت الدولة بالفارالى وآرائه » فققد نا لقت دولة بنى بويه فى فارس 
YA‏ 


بالشيخ - وكان القدماء مكتفون بقولهم الشيخ ليغهم أن المقصود 
ابن سينا أواخر القرن الرابع وآوائل الخاسى . وقد أراد 
السلطان ممود الغزئوى أن يجتذب ابن سينا إلى علاطه » ولكته 
رقض وآثر البقاء فى فارس . وكان أبن سينا بعد أن ترك مخارى 
قد انجه إلى بلاط على بن العباس فى خواوزم » حث لو هناك 
عدة من العاماء و الحمكاء منهم أبو الريحان البيرونى » وأبو سبل 
المسبحى » وأبو الخير احمّار . وكان البيرونى فى مكانة ألى معشر 
ف عم التجوم » وأنو الخير امار ثالث بقراط وحالينوس 
فى الطى ٠‏ وكان ابن سينا وآبو سل السيحى خَلقين 
لأرسطو فى عل الحكة . وفى ذلك شقول النقلاى العرونى 
فى كتابه : جهار مقالة : « وكانت هذه الطائفة فى القصر غنية 
عن أمور الديا»؛ وكان عضهم أنس لعض الجحاورة وطيب 
العيش بالمكاتية . ثم إن السلطان مود الغزنوى آرسل يطلهم 
إلى جلسه ليشسرف بهم ويفيد من علومهم » فل قبل ابن سينا 
وهرب إلى جر حان عند الأمير قابوس ». 
كتنب ابن سينا سيرة حياته بقلمه التى بدأها بقوله : «كان ألى 
رجلا من أهل يلخ ؛ وانتقل منها إلى مخارى فى أيام الأميد توح 
ان منصور 6 . وهى سيرة جملة أ كلها تاعيذم اجوز اى ٤‏ 
ةيا 


يستتخلص مها أنه ألم تعل القر آن والآدب والعرية وهو فى سن 
العاثسرة » وأخذ الفقه على إسماعيل الزاهد »و الحساب والهندسة 
على ألى عبد الله الناتلى » وأخذ بعد ذلك .قرأ الكتب على نفسه 
وبطالع الشروح حتى أحمْ عل المنطق » وكتاب أوقليس فى 
المندسة » ما حفظ الطب و عت له العلوم كلها وهو فى الثامنة عثيرة. 

ومحى فى سيرته أنه كان قد حفظ كتاب ما بعد الطبيعة عن 
لبر القلب دون أن .غيمه إلى أن وقع على كتاب الفارابى فى 
محقيق أغراض أرسطو فى هذا الكتابٍ فاستطاع أن يحل 
طلاجمه ء مما يدل على اعترافه بأستاذية المعلم الثانى . 

وكان سبب اتصاله بنوح بن منصور أنه حين اتتقل إلى بخارى 
دعى إلى علاجه وشفاه » وعندئذ سمح له الأمير بالاطلاع على دار 
كثبه وكانت حأفلة بآلاف الكتب لفظها ابن سينا كلها إذ كانت 
ذاكرته خارقة .. وألف للأمير نوح أول كتيه فى النفس على 
طربقة أرسطو » وحمى الكتاب « هدة الرئيس إلى الآمير » . 
وهو مبحث فى القوى النفسانية » وآخ ركتبه آرضأ رسالة صغيرة 
فى النفس . وت ليفه غزيزة جداً »مجمع بين الفلسفة والطب ؛ 
فله فى الفلسفة كتاب الشفاء » وقى الطب كتاب القانون . قسم 
الشفاء أرعة أقسام : منطق »6 وطسعة » ورياضة » وإلحيات ء 
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واختصره فى كتاب « النحاة »© العروف المتداول ٠‏ وقد بدأت 
مصر منذ مو عر الشبخ الذى انمقد فى نداد سنة ٠۹٥۲‏ عناسية 


ور ألف عام على مولده أن تنشسر نة خاسة من الشتغلين 
بالفلسفة كثاب الشفاء نشمرة عاسة » فأخرجت لأول مرة منطقه 


وهو نسعة کت کا سبقت الإشارة إلى ذلك س وكذلك 
الإلميات » ولاوسيتى - وذلك تسر الاطلاع على فلسفة الشيخ 
الرئيس التى يحذو فها حنو أرسطو ء "ا تقول فى هذا 
الكتاب . ذلك أن ابن سينا أتجه وجبة أخرى غير مشائية » هى 
الفلسفة الإشراقية الثى تمتاز باللزعة الصوفية » وذلك فى كتايه : 
2 الإشارات » وفى كتايه الآخر الذى وعد كتائه » ويد 
أنه لم خر ج قط إلى النور » ونعنى به « الفلسفة للشمرقية 

وقانون ان سينا مقسم ججسة أجزاء وى نكل ما تسل ٠‏ 
الطب من عل ولاف الأعضاء والتشريع والعلاج ؛ وقد ترجم 
هذا الكتاب إلى اللانينية وظلت حامعات أوريا تعتمد عليه فى. 
التدريسحتى القرن السايع عشر .وقد ر جم كذلك معظم كتاب 
الشفاء » ونفذت بذلك القلسقة اسيو إل آوراء وتار ہا 
القديس توما الآ كويى. 

والشيخ قصائدتصور حكدته وفاسفته » ومن : أشبرها قصدته 
فى النفس الت مطلمها : 


الفلسفة الإسلامية ‏ الم 


هبطت إليك من الحل الأرفع 
ورقاء ذات تدلل و عنم 

دشر ذلك إلى قصال النفس عن البدن » وخلودهاء 
وأنما نزت لنسكن هذا البدن > « لتكون سامعة عا لم تسمع » 
١ ٠‏ وتعود عألة بكل خفية.) . 

وقد نظم كثيراً من العلوم فىأراجيز تعليمية ليسبل حفظها . 
منها قصيدته المزدوجة فى المنطق » ومنها قصيدته فى الطب الى تو فر 
على شمرحها كثير من الفلاسفة منهم ان رشدء وإليك مطلعها : 

الطب حفظ صحة برء مرض من سبب فى طن ومن عرض 

وكان ابن سينا .سنى بالملاحظة والتجرية ويستخرج مهما 
القوائين الكلية » وقد وضع فى أول « القانون:. » قو اعد 
للتجر سبق مها جون ستيوارت مل بقرون طويلة . ووسمرت 
له هذه الملاخظات والتحارب الاهتداء إلى علل كثير من 
الأمراض وطريقة علاجها » كالسرطان ؛ وأمراش الثانة ؛ 
وهو أول من وصف قرحة الممدة » وغير ذلك(0 . 

ولا نزاع أن اشتغال ابن سينا بالطب قد أثر على فلسفته من 
0 (١)انظر‏ كتاينا عن ١‏ ن سيا فى سلسلة دار العارف عن نوابغ 
الفكر العربى ‏ وفيه ثيت بكثير من المرا حم العربية والاإفر نجية . 


AY 


جبة المنبج الذى تبعه فى التفكير . فقد كان يؤمن بالتحارب » 
يجر ما على الحيوانات و .شتتبعها وبرى أثرها » ويجرب عليا 
الدواء قبل أن جر به فى الإنسان . وهذا بؤيد ما ذهينا إلله 
من قبل من أن فلاسفة الإسلام كانوا عاماء قبل أن تكوتوا 

وقد تأر ان سينا فى شبابه بالإاعيلة والمذهب الباطنى » 
وكان يسمع داعيتهم شحدث إلى أيه وأخيه الأ كبر ,تناقشون 
فى أمر النفس والعقل على طر قَتهم » ولكنه 5 قال فى سيرته : 
لم قبل هذا المذهب وانصرف عنه . والآشيه أنه كان مستقلا 
فى تفكيره ارتفع عن السنة والشيعة جيماً » وخرج عذهب 
سينوى جديد . ولذلك كان من العيث البحث عن عقيدته هى 
شيعية أم سنية » لآنه باعتباره فيلسوفا كان ذا نظر مستقل 
إلى الحقيقة سواء 1 كانت فلسفية أم دنية ٠.‏ ونى أنه ضرب 
صففحا عن سائر الآدلة التىكانت شائعة لإثبات وجود الله ؛ونادى 
نظربة -جديدة أن الله واحي الوجود » وذلك بعد قسمة 
الموجود قسمة عقلدة إلى واجب وممكن وممتتع. إنه إذن صاحب. 
مذهب فى الوجود انرا كن" مبتكراً كل الابتكا_ فهو على 
الأقل متميز عن غيره كل العيبر 


Ar 


ومن أجل ذلك أصبح الشيخ الرئيسممثلا الغلسفة الإسلامية: 
بعد أن أتضحت معالمها على ديه ۽ فپو قول بارتباط العام کله 
جمبع أحجزائه منلدن واجب الوجود حتى مام العناصر والميولى 
الحض . وهو فى ذلك يجمع بين الأرسطة و بين الأفلاطو نة 
المحدثة » ذلك اجمع الذى بدآء الفارابى من قبل . 

ولما آرادالنز الى » ححة الإسلام » ومثل أعل السئة واجماعة؛ 
أن عهاجم الفلسفة والفلاسفة » لم جد آمامه سوی اءن سينا ؛ 
فكتب فى دحض مذهبه كثابه المنهور : « تهافت الفلاسفة » 
الذى كفرم: فى ثلاث مسائل أساسية عن القول بقدم العام ؛ 
وعدم عي الله بالجزئيات » وإنكار حشر الأحساد ٠‏ وبدعهم 
أى جعليم أصماب بدعة لك فى سبع عشيرة مسالة .: 
ورد عليه ابن رشد فى كتابه د مهافت التهافت » و آلتى اللوم على 
ان سنا . 

أ ومن أراد الاطلاع على لب الفلسفة الإسلامبة ومدى ماوضلت 
إليه » فعليه بقراءة « تهافت » النزالى » الذى ترجم إلى اللانينية 
وآثر فى آوربا فى العصر الوسيط . 

وقد ذكرنا أن ابن سينا كتب فلسفة حذا فما حذو أرسطو » 

وهی الى بسطها فى الشفاء ولحقصبا فى النحاة »> وكتب فلسفة 
A‏ 


أخرى فى «الإشارات» وفى كتابه الذى وعد به وهو «الفلسفة 
المشرقة » . ليس معى ذلك أنبين الفلسفتين خلافا » إذ الغرض 
وإحد » وهو معرفة الحقيقة ك] قال فى أول الشفاء (٠‏ إن الغرض 
فى الفلسفة أن يوقف على حقائق الأشياء كلها على قدر ما يمكن 
الإنسان أن يقف عليه» .و لكن الخلاف فىالمساك أو الطريقة؛ 
نمنى طريقة آهل النظر والبرهان » وطريقة أسماب الذوق 
والحال . ولما كانت هاة الحقائق معرفة الله » فيمكن أن تصل 
إلى هذه المعرفة بأحد الطريقين » إما طريق المنطق »كا فعل 
فى إثبات أن الله واجب الوجود »> وإما بطر بق الذوق » وهو 
طر بق الصوفية ما قال فى الإشارات : : د ثم إذا بلغت به الإرادة 
والرياضة حدا ما عن له خلسات من اطلاع نور الحق لذيدة 
كأنها بروق تومض ! إليه نم خمد عنه » ٠‏ قال ان طفيل يعلق 
على هذا الكلام فى رسالة حى بن .قظان : « فبذه الأحوال 
الق وصفها إعا أراد مها أن نكون له ذوقا ٠‏ لا على سبيل 
الإدراك النظرى المستخرج بالمقاسس وتقدم القدمات وإتاج 
النتاتم » . وكان فارسفة المغرب أميل إلى النظر العقلى مهم إلى 

الإدراك الذوق ٠‏ 
لمكن ابن سينا بعبداً عن ترات الحيأة » عيش فى. برج 
وى 


عاجى »؛ ولكنه مارس السياسة » وتولى الوزارة » وتنقل من 
مادنة إلى أخرى قى خدمة الأمراء فى الرى » ثم فى عمدان 
حيث صب وزراً للشمس الدولة »وفى أصهان عند علاء الدولة. 
وكان يصرف أمور الدولة نهارا » ثم مالف ليلا إلى التأليف 
ملاب كتبه على تلاميذه . وقد انعكست هذه المياة السملية 
عل ران السياسية وفلسفة التكر » نما نراه مسطراً فى آخر 
الات من كتا الشقاء . 


كلم 


الناسفة لى الب 


جوع طبور الفلسفة فى المغرب علها فى الشرق حول 

كك قرئين من الزمان » ذلك أن السريان فى العمرق 
نقلوا الفلسفة اليونانية إلى السريانية فيقبت محفوظة فى مدن 
الشام » حتى إذا خضع الشام للإسلام واستقرت الدولة الأموية 
م جد العرب جهدا فى تقل الفلسفة » وهو العمل الذى “بض به 
السريان بتشحيع الخلفاء والآمراء . وبدأت هذه الحركة بالآمير 
خالد بن يزيد الأموى » وقويت فى عبد النصور العبامى ؛ 
واشتدت فى عصر الأمون . 

وک بدأت حركة النقل بالعلوم ثم النلسنة فى الشرق » كذلك 
مرت حركة طلب العل ثم الفلسفة فى الغرب . ققد كانت الأندلى 
کا بقول صاعد صاحب طبقات الآمم : « خالية من العل » لم يشتهر 
عند أهلها أحد بالاعتناء به ... ولم تزل كذلك عاطلة من الحسكنة 
إلى أن افتتحبها السامون سنة ائثتين ونسعين قئادت على ذلك 
أيضا » لايسنى أهلها بثىء من العلوم إلا بعلوم الشسربعة. وعم 
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اللغة » إلى أن توطد لإلك لبنى أمية فتحرك ذوو الحمم منهم لطلب 
العلوم وتنهوا لإشارة الحقائق » ثم ضيف أنه منذ وسط الائة 
الثالئة تحرك أفراد فى طلب العلوم » ولم يزالوا ,بظبرون ظهوراً 
غير شائع إلى قريب وسط الماثّة الرابعة . وكان بعضهم من أهل 
الأندلس ذهبوا إلى المثرق لطلب العل و بخاصة الطب » ثم عادوا 
للاشتغال بهذه الصتاعة . وفى بعض الأحيان الأخرى كان عاماء 
من الشمرق .فدون إلى الأندلس والمغرزب وإستوطنون بها » 
مثل أحد اع رالى الذى وفد فى زمان الأمير محمد بن عدال رحمن » 
وكانت عندء مجر بات حسان بالطب فاشتهر بقرطية وحاز الذكر فها. 

ونحرك قوم أخرون لطلب عل الحساب والفلك لحاجة الناس 
إلهما فى العمران . يقول صاعد : « شمن أشتهر من العاماء مابين 
وسطلى هاتين المائتين - أى مث الثالئة والرابمة ‏ فاعتنى بعلم 
الحساب والنجوم أبو عبيدة مسل بن أحمد بن أبى عبيدة البلنى 
المعروف بصاحب القبلة . وكان علما بمجركات الكوا كي 
وأحكامها » وكان مع ذلك صاحب فقه وحديث ٠.٠۰‏ توف سنة 
هه ه )6 . ١‏ 

وطلت الخال على هذا المنوال طوال القر نين الثاتى والثالك 
حتى كان القرن الرابع » فاشتد الطلب على التكتب الفلسفية 
AA‏ 


إلى جانب الكتب المامية » بفضل التي الثانى ]0+-88٠[‏ 
اأذى حلب كتب الفلسفة » وغر اتب ماصنف بالمشرق . فقد كانت 
الكتب التى تولف فى فارس والشام تعرف بالأندلس قبل 
أن تعرف ف المشسرق »6 وما پروی فى ذلك آن ا جکر أرسل 
ألف دنار من الذهب إلى ألى الفرج الأصفبانى ليقتنى منه أول 
نسخة من كتاب الأفاتى . وقد قرىء هذا الكتاب بالفعل 
فى الأندلس قبل أن .قرأ فى العراق . وكان يبعث فى شسراء 
الكنب رحالا من التحار » وحمع فى قصره الحذاق فى صتاعة 
النسخ » والمبرة فى الضبط » والإحادة فى التحليد » فاوعى 
من ذلك كله » واجتمعت بالأندلس خزائن من الكتب لم نكن 
لأحد من قبله ولا من بعده . وبذلك أصبحت الأندلس منذ 
أواسط القرن الرابع نمبدة لظهور الفلسفة القائمة على الطب من 
جبة وعلى الرياضيات من حساب وهندسة وفلك من جبة أخرى. 
فن الذين مهدوا لظبور الفلسفة عن طريق عل المندسة 
والنجوم أبو القاسم مسلمة بن أحمد الجر يطى من أهل قرطبة » 
ماش فى زمان الحسي . وكان إمام الرياضيين بالا ندلس فى وقته 
وأعل من كان قبله بعل الأفلاك وحركات النجوم . وكانت له عناية 
بأرصاد الكواكب وشنف بتفهم كتاب بطليموس المعروف 
۸۹ 


بالممسطى » كا كان علما بالكيمياء . ومن تلاميذه الكرمانى 
الذى رحل إلى المعسرق وجلب معه رسائل إخوان الصقا . 

وقد لمع بالا ندلس يبت اثتبر بالطب »أبا عن جد »؛ هو بيت 
ابن زهر » أولى أبو مروان عبد لللك بن زهر » رحل 
إلى المرق ودخل القيروان ومصر و تتطبب هناك زمنا ثم رجع 
إلى الأندلس . ثم انه أبو العلاء وكان فى دولة للرابطين » وله 
علاحات ختارة » وكان شددد الاعتداد بنفسه وعامه إلى درحة 
أنه ذم قانون ابن سينا واطرحه ولم مدخله خزانة كتثبه. وسدو 
أن ابن زهر هذا كانتله بد فى مصرع ابن باجة 5 سنذ كر 
فها يعد . ثم ابنه أبو مروان بن أبى العلاء بن زهر » الذى دخل 
في زمانه البدى ابن تومرت الأندلس ومعه عبد للؤمرل. 
الذى أصبح عرف بأمير الؤمئين . وكان أبو مروان معاصرا 
لأبى الوليد بن رشد » ألف الآول فى الطب كتاب التيسير 
في الأمور اللزئية » وألف الثانى كتابه للشهور الكليات . 


اہن بام ٠‏ 

وقى هذا الجو العلمى ظهر أول فيلسوف أندلى» أبو بكر 

محمد بن بحي ابن باجه » المعروف بابن الصائع . ولد فى أواخر 
ويه 


القرن الخامن ں ولوق سنة امه - P11A‏ - ولیس تار ريثم مولده 
معروفا » أتصل بالساسة ٤وو‏ لى غر ناطة و سرقسطة عشرين ماما 
على بن پو سف للر ا بطى » وذهب إلى فاس حيث مات «سموماً 
فها تروى بدسانس خصومه ‏ واتهم بالكفر 6 کا د کر الفتح 
ابن خاقان حين نسبه إلى التعطيل » وآنه « نظر فى كثاب التعالم ؛ 
وفكر فى أجرام الآفلاك وحدود الأقالم ؛ ورفض كتاب الله 
الحكم ... !ل » . وكان اتهام الفلاسفة فى المغرب بالكفر 
ات مل حلاف املف شرق . 7 إن ابن بلجة كان تبحر 
مروحا على أرسعلو» فش ذلك لباب مام ین ید وكثيراً 
ما کان ابن رشد شقل عنه فى كنبه » وقد تائ به إلى حد كبير . 
وقد امتدحه ابن طفيل ‏ فقال عنه : إنه أثقي للتأخرين ذهنا 
وأصح نظرا وأصدق روية » « غير أنه شغلته الدنيا حى اخترمته 
النية قبل ظهور خزائن عامه » ويث خنفايا حكته . وأ كثر 
مايوجد له من التآليف إنما هى غير كاملة » ومخرومة من 
أواخرها ككتابه « فى النفس » و « تدس المتوحد.. 
وما ذكره ٠‏ إن طفيل صحبح » فل شع وت ان باب 
التأليف الفلسق » على خلاف الشيخ الر نيس الذى كن أ ضا 
مشتغلا بالوزارة ( ولكنه استطاع أن بم أليف أعظلم كتبه 
۹۹ 


الشفاء والقانون . ومن حسن الحظ أن كتايه تدس للتوحد3(©, 
والنفس » وكذلك رسالة الاتصال » قد طبعت كلبا ولا تزال 
بعض رسائله الأخرى مخطوطة لم تنشسر بعد . 

ودر التوحد كتاب فى الأخلاق والسياسة على نسق المدنة 
الفاضلة لاغارانى . وخلاصة رأى این باجه کن استخلاصه 
من العتوان . ونبداً « بالمتوحد » فنقول : إن القصود ذلك 
هو انعزال الإنسان » عيش في برج عاجى » ,تأمل العلوم 
النظرية » فيصل بذلك إلى الاتصال بالمقل الفعال . حقاً 
إن العز لة التامة مخالفة لطبيعة الإنسان من حيث إنه مدنى بالطبع» 
ولكن ابن باجة يذهب إلى أن هذا التوحد خير بالعرض . 
ويمحسن بنا أن تنقل نص كلامه » قال : « فلذلك بكون التوحد 
واجبا عليه فى بعض السير أن يسزل عن الناس جلة ما أمكنه » 
ولا بلاسهم إلا فى الأمور الضشرورية أو بقدر الضرورة » 
أو يباجر إلى السير التى فها العلوم -- إن كانت موجودة ‏ 

)١(‏ شر تدبير التوحد الأستاذ اسين بلاسيوس ف محلة الأندلس 
3 ء مم ترجتها إلى الأسبائية » ونعر الكتور الصو ى كتاب 
الفس فى دمشق فى مطبوعات المجمع العامى سئة ١5٠‏ ,2 و شرت 
رسالة الاتصال ‏ وهى صغيرة ب مم كتاب تلطيس كتاب التفس 
لان رشد؛ القأهرة ٠۹۰۰‏ . 
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ولیس هذا متا قطاما قبل في الع الدلى » ولا تبان فى الع 
الطيعى ء قا نه تبين هناك أن الإنسان مدلى بالطبع . ونين فى 
العم الدنى أن الاعزالشر كله » لكن هذا إعا هو بالذات »> 
وأما بالعرض نير 6م سرض في كثير ما في الطبع ... 2376 . 

الواقع يتابع ابن باحة الفلسفة البو نانة » ومخاصة الوروثة 
عن فيثاغورس »؛ من قسمة الناس قسمين : اجمهور واللنظار 3 
وعلى رأس النظار الواحد » وهو الذى اتبى عند أفلاطون 
بان کون الا الفيلسوف. وهذه نظرءة حاء الإسلام فالغاهاء 
وسوی بين الناس » ول يفاضل ينهم إلا فى التقوى . وسنرى أن 
ابن طفيل فى حى قطان سلك هذه السبل » لآن حى بن شظان 
إنسان فرد متوحد استطاع يمفرده أن ,تعل يع العلوم والصناءات 
وأن صل إلى معرفة الله . كما سترى أن ابن رشد تابمه كذيك 
فيقسم الناس إلى مهور وسعداء . ّْ 

« والتدير » قصد به سياسة الناس ووضع الأمور 
فى موضعها > لا تجرد التأمل والعرفة البحتة . وجدير نا 
أن تقف عند تسريف ابن باجة الندير » إذ يقول إنها ندل : 
« على ترائيبٍ أفعال حقق فابة مقصودة » . ومن أجل ذلك كان 
التدير إنسائيا » لأنه يطلب غاية عن قصد ؛ ثم برتب الأقعال 


. 78 دبي المتوحد صفحة‎ )١( 
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التى محقق هذه الغابة . وهذا الترتيب لا بكون إلا بالشكر » 
والفكر لا كون إلا للإنسان فقط 

ليس من غ رضنا فى هذه الأسطر القلبلة عرض نظرءة 
ايبن باحة فى « ندب المتوحد »6 ولكنا تقول إنه كان مطلعا على 
جهورية أفلاطون » وعل التواميس » وعلى المدنة الفاضلة 
للفار! بى » وغير ذلك من النظر يات السياسية ؛ وخرج هن ذلك 
كله بنظرءة خاصة به » ولكنها على الما متأثر د بالترزعة 
الو تا ية . وبمكن أن نلخص نظربته فى عبارات بسيطة حي أن 
الإنسان كائن متوسط بين الإلمى والييمى » ومحسن به آن يسلك 
المسلك الإلحى ما أمكنه ؛ ولا يتأن ذلك إلا بالتوحد. 


وفى رسالة الانصال قم ابن باحه التاس غلاية ئة أقسام : 
المهور » والنظار » والشعداء باعتبار الصور العقولة . 6 :هور 
يدرك صور للعقولات من النظر إلى الموجودات المحسوسة » 
وبارتباطها با. أما النظار فإن اتصالحم باللعتولات أولا » 
ثم بالمحسوسات ثانياً . وهذه الصور يسا ابن باجه « الصور 
الروحانبة » .وأما السعداء _ وهم قلة قللة جداً فا 
تصاو ن المقولات مباشرة ؛ وهم / لذن يرون الثى , نفسهة0. 
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أبو بكر مد بن عبداللك .ن مد بن طفيل ء الآ ندلس القر طىء 
واد على مقر بة من غر ناطة بالأندلس » وليس تار مولده ممروفا 
بالضبط » اشتغل فى ابتداء أمره بالطي » واشتهر بهذه الصناعة 
وله فها تاليف ضاعت » وكانت سنه وبين ابن رشد مراسلات 
حول كتاب الكليات لآبن رشد » نما بدل على رسوخ قدم ابن 
طفيل فى الطب » كا كانت له آراء فى عل الفلك ذكرها 
البطروجى النجم . وهذا يؤيد ما ذهبنا إليه من أن فلاسفة 
الإسلام كانوا عاماء متببحرين فى العلوم قبل اشتغالفم بالفلسفة . 
واتصل ابن طفيل باهي قوب بوسف المنصور خليفة 
الوحدين فأصبح طبه الحاص من سنة ٠٥۸‏ إلى ۰ جر دة ه 
وكان أبو سقوب ,قرب العاماء والفلاسفة » فسأل ابن طفيل 
أن شرح کتب آرسطو » فقدم إلبه آبا الولید ان رشد ورشحه 
لهذا العمل» فقام به خير قيام » ولما تنحى ابن طفيل عن وظيفته 
طبيبا للسلطان » خلفه فى ذلك ابن رشد . وکان أبو ستوب 
متعلقا بابن طقيل شديد الشنف به والحي . ولا توق 
56 


أبو سقوب ظل ابنه أبو بوسف محتفظا بصداقته » حت إنه 
حضر بنفسه جنازة ابن طفيل برأ كش . 

ول سق لناامن مؤلفات هذا الفيلسوف إلا رسالته السماه : 
« حى بن قظان » ء وه رسالة مشهورة فى العربة واللايشة 
على السواء ‏ ترحمها يوكوك فى القرن السابع عثمر ؛ ولا ترحمات 
حدئة بالأسبائية والفرنسية والانجليزية والألمانية . 

وتسمى هذه الرسالة أضا أسرار و الحكة الشمرقبة » » 
ومنى أن تنظر إلى عنوانها الصحيح وهو « رسالة حى بن 
قظان فى أسرار الحكة الشرقة » اسثخلصها من درر جواهر 
ألفاظ الرئيس أب على ابن سينا الإغام الفيلسوف الكامل العارف 
أنى حفر ( كذا) ابن طفيل 6 لنعل أنه ابع الشيخ الرئيس 
فى حكبته للشسرقبة أو الإشراقية » التى ألما إلها فها سبق » وهى 
فلسفة صوفة متآئرة بالافلاطو نبة الحدثة . 

ذلك أن أبن سينا آلف رسالة تسمی « حى بن قظان » 
سلك فما مسلك الرمز » شى بن مظان رمز للعقل » ومعه رفقة 
ترمز إلى الشبوات والغضب وسائر اللكات الإنسانية » والجدل 
بان حى بن قظان ورفتته يرمز إلى الصراع بين العقل والشهوة . 
وقد رانب ابن طغيل رسألته على مقدمة ثم قصة حى بن مظان » 
۹ 


فبين فى القدمة الغرض من هذه الرسالة » وأنه معابنة الق 
على سبيل أهل الذوق والشاهدة فى طور الولاءة » وهذا ثىء 
لامكن إشاته على حقيقة أمره فى كتاب » وإ الذى يمكن 

هو الرمز ؛ وذكر القصة على سبيل النشويق والحث على دخول 
الطريق . ثم قرر ابن طفيل- فى هذه المقدمة رأيه فى فلسفة 
الفارابى وا سينا والغزالى وابن باجة . 

تر مي القصة س فى رأنا س إلى التوفق بين الفلسفة 
والدين » بين العقل والشمرع . 

وقد عنى مؤرخو الفلسفة حدًا فى أسبانيا بدراسة هذه 
القصة » وترجمث ترجة أسبانية حدثة قام بها «جونزالز بالنسيا» 
سنة 95194 ؛ وذهب الأستاذ الستشسرق غرسة -جوميز إلى أنقصة 
حى بن يفظان مأخوذة من قصة « الصنم واللك وانته » 
النيشاعت فى الأندلس قدعا » وصاغ ابن طفيل قصته على نسقها. ' 

وخلاصة القصة كا أوردها الأآستاذ جوميز نمجرى على 
النحو التالى : ْ 

فى جززرة مبجورةمن جزائر الحندالتى نحت خط الاستواء » 
وفى ظروف طبيعية ملامة يواد طفل مر طينه مخمرت 
على مر السنين من غير أب ولا أم : وفى قول آخر إن البحر 
حمله إلى هذه الزيرة فى نابوت أحكنت أمه قفله بعد أن أروته 

الفلسفة الإسلامية - به 


من الرضاع »> وكانت أمه أمير: مضطهدة فى جزيرة مجاورة ؛ 
فاستودعت انها أمواج البحر حتى تتحيه من الموت . ذلك الطفل 
هو حى بن قظان . 

شم تبنته غزالة, وأرضمته وحنث عليه كأمه . وما م حى » 
وأحذ الاحظ و شأمل ٠‏ وكان الله قد وهيه ذكء وقادا ؛ فمرف 
كيف قوم محاجات نفسه » فاعتدى إلى الثار » وصنع الآلات 
والأدوات والسلاح » بل استطاع أن يصل بالملاحظة والتفكير 
إلى أن يدرك بنفسه أرفع حقائق الطبيعة وما وراءها. وقدوصل 
إلى ذلك بطربقة القلاسفة وأدت به هذه الطريقة إلى أن اول 
عن سبيل الإشراق الفاسنى الوصول إلى الامحاد الوئيق بالله . 
وها الامحاد ‏ أو الاتصال س هو العم الغزير والسعادة 
القصوى التصلة الخالد: . ولک صل « حى » إلى ذلك دخل 
مغارة وصام أريمين .وما متوالية » تدا فى أن فصل عقله 
عن العالم الخارجى وعن يدنه بوساطة التأمل الطلق فى اله لك 
لغ الانصال به » حتى أدرك ما أراد . 

وعندما يلغ هذا للبلغ لقى رجلاتقياً صالاً يسمى «.أسال » 
أقبل من جزيرة مجاورة .محسبا الناس مهجورة من البشر . 
۹۸ 


وقام « أسال » بتعلم صاحه المنفرد بنفسه الكلام » وهو 
سبيل التفاهم والإفهام . وأطلع « أسال 6 على الطريق الفلسنى 
الذى ابتكره « حى » لنفسه » ورأى فيه تعليلا علويا للدين 
الذى كان ستقد » 5 رأى فيه تفسيراً لكل الأديان المنزلة . 
ثم اصطلحب أسال حي بن ,قنظان إلى اللبزيرة الجاورة التى 
كان محكنها ملك صالم نسمى « سلامان » » وهو صاحب 
د أسال » الذى كان برى ملازمة اللماعة ومحري المزلة » 
وطلب إليه أن >كشف إلى أهل الجزيرة عن لقال العليا الى 
وصل إلها > فل بوفق . وعندئذ اعترف كل من أسال وحى 
اان يقظان أنالحقيقة المليا لاتنفقمع طبقة العامة » لأنهم مكبلون 
بأغلال الحواس ؛ وعرفا أرن الإنسان إذا أراد الوصول إلى 
لتا ير فىأفهامهم الغليظة فلا مف رله من أن يصوغ آراءه فى قوالب 
الأديان المازلة . وكان نقيجة هذا أن قررا اعتزال هؤلاء الناس 
امسا كين إلى الآبد ؛ مع نصحهم بالمسك أديان بانهم و أجدادم . 
وعاد حى وصاجه إلى الجزيرة المهجورة لينما مهذه الحياة 
الرقبمة الإلحية الخالصة التى لامدركها إلا القللائلمن الناس(©» . 
)١( <<‏ جوثثاك باللشثيا + تراث الفكر الأندلى س رجة حسين 
مؤنلس - ص ۳44 — ۳٠۰‏ . 
۹۹ 


الأساس الفلسنى ده القصة هو التوضق بين الدن 
والفلسفة » ويان الطريق الذى سلكم فلاسفة الإسلام متبعين 
الأفلاطوننة الحدثة . وحى رمن للعقل الإنسالى ؛ و.قظان 
رمن لله ٠‏ 
أبن رشد 
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هو أبو الوليد نهل بن أحمد بن رشد » فيلسوف قرطبة 

نشأ فى أسرة منالفقهاء والقضاة » كان أبوه قاضاً » وكذلك 
جده الذى اشتبر بالفقه» ويسمى كذلك أبو الوليد الجد كيزا له 
عن أبى الوليد این رشد المقید . ۰ 

ولد أبو الولبد القبلسوف بتقرطبة وتمل الفقه والرياضيات 
والطب ؛ ونولى القضاء بأشبيلية "م بقرطبة وكان منقطماً للبحث 
والاطلاع والكتاءة والمداومة علبا ؛ وصفه ابن الآبار بقوله : 
0 ل ينما بالأندلس مثله كالا وعلماً وفضلا > وكان على شمرفه 
أشد الناس تواشعاً ۽ وأخفضهم جناحاً ٠‏ عفى بالعل من صغرءه 
إلى كيره حى حى عنه آنه مدع النظر والقر اءة منذ عقل إلا للة 
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وفاة أمه » وليلة بنائه على أهله . وأنه سود فها صنف وقبد 
وآلف وهذب واختصر حواً من عشرة آلاف ورقة . ومال . 
إلى علوم الأوائل » » فكانت له فبا الإمامة دون أهل عصمره . 
وكان فرع إلى فتواء فى الطبكم فزع إلى فتواه فىالفقه مع 
الل الوافر من الإعراب والآداب 6 . 

وقد اشتهر ابن رشد فى أورءا اللاتينبة باسم « الشارح » 
أى شارح أرسطو » لا تقل منزلته عن الإسكندر الافرودسى 
وثامسطوس . وان طفل هو الذى رشح ابن رشد ليشرح 
کنب المعل الأول » وقدمه إلى أبى سقوب «وسف الموحدى , 
بامن ‏ ۷4۹ مجرئة وهذه هى رواءة عبد الواحد المرأ كثى 
فى سبب ذلك قال : ھ أخيرتى أبو بكر بندود بن يحي القرطى 
نلسذ ابن رشد قال : سمعت أبا الوليد يقول غير مرة : لما دخلت 
على أمير المؤمنين آي سقوب وجدته هو وأبو مر بن طفيل 
ليس معهما غيرها » فأخذ أبوبكر ثنى على ويذكر بيثى وسلنى 
وشم فضله إلى ذلك أششياء لا سلغها قدرى كان أو 
ما فاحنى به أمير المؤمنين س بعد أن سألنى عن اجى واسم 
ونسى - أن قال لى : ما رأ BEE‏ 
أقدعة ھی آم حادثة ؟ 0 الحاء والحوف فأخذت أتعلل 
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وأنكر اشتغالى بعل الفاسفة . وغ كرد أرى مأ قرر معه 
ابن طفيل . .نفهم أمير المؤمئين منى الرواع والْياء » فالتفت 
إلى ابن طفيل وجمل يتكلم عن المسألة التى سالنى عنهبا ؛ 
ويذكر ما قاله أرسطوطاليس وآفلاطون وجبع الفلاسفة › 
وبورد مع ذلكاحتجاج أه ل الإسلام علهم » فرأدت مهم غزارة 
حفظ لم أطنهافىأحدمن المعتغلين هذا الشأنالمتفرغين له . و.زل 
يسطق حى تكلمت » فعرف ما عندى من ذلك . فلما | نتصرفت 
آعم لى مال وخلعة سنية ومركب . 

«وأخبرق نلميذه المتقدم ذئره قال : استدعانى أبو بكر 
ابن طفيل يوما فقال للى : سمعت اليوم أمير المؤمنين تش هن 
قلق عبارة أرسطوطاليس - أو عبارةالمترججين عنه ‏ ويذاكر 
نموض أغراضه ويقول : لو وقع لهذء الكتب من يلخصبها » 
ويقرب أغراضها » بعد أن يغهمها فهماً جيداً » لغرب مأخذها 
على‌الناس . فاإن كان فيك فضل قوة لذلك فافعل . وإلى لأرجو 
أن تعنى به لا أعلمه من جودة ذهنك » وصفاء قريححتك ؛ 
وقوة 'زوعك إلى الصناعة ؛ ولا يتعنزى من ذلك إلا ما تعلمه 
من كبر سنى واشلقالى بالخدمة وصرف عنايى إلى ما هو أهم 
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عندى منه . قال أبو الوليد بن رشد »© فكان هذا الذى حملنى 
على تلخيص ما لخصته م نكتب الحكم أرسطوطاليس » . 

ونهض ابن رشد بالعبء » وشرح ولخص كتب أرسطوء 
وأخرج ثملاثة أنواع من الشمروح:الأصغر والأوسط والا كبر. 
التلخيص بتّحرر فيه ابن رشد من نص عبارة أرسطو ؛ 
وى آراءء الخاصة التى تعبر عن مذهيه ولو أنه يحاذى قببا آراء 
العل الأول . وله فى المطبوع حاليا تلخيصا ت كثيرة » منبا عدة 
کنب فى جوع شرت فى المند » وهى الماع الطبيعى ؛ والمهاء 
والعالم ؛ والطبيعة ء والكون والفساد » والنفر <° ۽ وما بعد 
الطبمة . 

والشرح الأوسط بدا فيه ابن رشد يهذه اللفظة « قال » 
يريد أرسطو ؛ فاما أن كتنى بذلك »؛ أو «ورد طرفاً يسيراً من 





)١(‏ انض تليبس كثاب النفس لابن وشد »> لشر أحد فؤاد 
الأهوانى - مكتبة البضة . 
(۲) انظ تلخيس ها بعد الطيمة ‏ ندر عثان أمين س ' 
ملينة مساق الخلي , 
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بالعربية تلخيص المقولات وتلخيص الخطابة0©. 

والشرح الأ كبر نشر منه بالعربية تفسير ما بعد الطبيعة فى 
خمسة أجزاء [ نشره الاب بوج فى بيروت] . 

ونحن ثرى أن من بريد الاطلاع على مذهب ابن رشدء 
المتحرر من سلطان أرسطو فعليه أن يطلب فى التلخيصات الى 
هى الشمرح الأصغر . 

وله كذلك شروح عى معظم كتب أرسطو الطبيعية و المنطقية 
والأخلاقية » ممظمها موجود فى تراجه اللاثينية » أو تراجه 
العبرية ؛ مفقود فى مخطوطاته المر ببة » ما بدل على الآثر المظه 
الذى بلغه ابن رشد فى أوربا وفى التفكير العالمى . 

وان رشد بدأ فقها » وله فى الفقه أث ركبير أضا فى العالم 
الإسلامى . وكتاءه بداءة الجتهبدونباءة المقتصد مشهور » بدل على 
أنه صاحب رأى فى الفقه ؛ م كان صاحب مذهب فى الفلسفة . 

ثم تطور ابن رشد فأصبح طبيباً » لا تقل منزلته فى الطب 
عن ابن سينا فى المثمرق . له فى ذلك كتاب « الكليات » الذى . 
قل إلى اللانينية وكان بدرس فى حامعات أوربا إلى جانب قانون 
)١(‏ انظر تلخيس المتولات ثشرة بوي فى بيروتء وتلخيص الخطابة. 
نشرة عبد الرحمن بدرى مكتبة النبغة . 
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ان سينا ٠‏ وقد اقتصر اءن رشد فى كتابٍ « الكليات » على ' 
الأصول دون الفروع والتطسقات اطزئة »وهو الذى أشار 
على صديقه ابن زعر أن بولاف كتابا فى الطب سحث فيه الأبور 
الجزئية»والذى عتدحه اءن رشد نفسهيقوله إن أوفق الكنايش 
« الكتاب الملقب بالميسير الذى ألفه فى زماتما هذا مروان 
ان زهر » وهذا الكتاب سالته أنا إياه وانتسخته » . 

وله كذلك كتب فى عل ألفلك مفقودة فى العربية ونوجد 
ت رحمات لما فى العبرية . وهذا بدل على أن ابن رشد الفيلسوف 
أقام فلسفته على الع | 

أما فلسفته فيمكن العاسها فى رده على تهافتالفلاسفة للنز الى 
فى كتاءه الشهور باسم 'نهافت النهاغت ؛ والذى ترح إلى اللائينية 
٠‏ وتأثر به القديس نوما ال كوبنى . 

وله فى التوفيق بين الدين والفلسفة كتابان صغيران ؛ ولكن 
قبمتهما عظيمة »؛ ها : الكشف عن مناهج الأدلة » وفصل المقال 
فيا بين الحسكة والشسريعة من الاتصال . 
ّْ وفى أواخر حياة ان رشد أصيب بمحنة شدددة ؛ إذ سعى 
الفقهاء لدى الخليفة فأوقموا ينهما حتى غضب عليه وثقاء إلى 
مدنة قربة من قرطبة نسمى أليسانة » م أفرج عنه ؛ وانتقل 
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إلى مرا كش عند أبى سقوب ومات سنة هه .ولم 'تقم الفلسفة 
قائمة عد وفاته . ذلك أن الشرط الذى بدونه لا مكن للفلسفة 
أن تزدهرو هوحرية الفكر قد ألفى باسم الدين . 
ونستطيع أن مجمل مذهب ابن رشد فى أنه مذهب عقلى . 
إنه قدس المقل ؛ وبرفم من شانه.» ويه فمسر المعرفة 
والوجود على سواء . ِ : 
والعقل يقوم أساسأ على المعانىالكلية التى تضم حت -جناحبها 
شتات الزات . وقد ثار جدل طويل ف العصر الوسيط 
حول الكليات أ مجرد أنماء » أم لما وجود حقيتى فى الخارج 
وان رشد صريم حاسم فى أن الكليات تصورات ذهنية » 
وليست موجودة فى الخارج » على عكس ابن سينا الذى بمسك 
العسا من وسطها . | 
هول ابن رشد ف تلخيص ما بعد الطبيعة : « وأضامق 
أتزلنا هذه الكليات موجودة خارج النفس ٠‏ لزم أن بكون نما 
كليات أخر خارجالنفس بها يصيرالكلى الأول معقولا ولاثانى 
ثالثاً ۽ وذلك إلى غير نبهاءة . وليس بازمنا هذا الشك متى وشعنا 
أن وجود الكلى فى الذهن »200 , 
)١(‏ تلخيص ما بعد الطبيعة ص هه . 
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والفيلسوف صاحب المذهب العقلى لايد له أن يؤمن بارتباط 
الأشياء ارتباطاً ضروريا بالأسباب والمسببات. والإعان بالسبية 
أساس العل الطبيعى» وأساس الفلسفة العقلية .وقد حاول النزالى 
أن مهدم الارتباط الفمرورى بين الأسباب والمسببات حثى فسح 
الجال للقدرة الإلحية » و هاجم الفلاسفة فى كنابه النهافت لقوخم 
جذا المبدأ . فانبرى له ابن رشد ورد عليه قائلا : « أما إتكار 
وجود الأسباب الفاعلة ال ىنشاهد فى المحسوسات فقول سفسطاى) 
والمنكام بذلك إما ماحد بلساته لما فى -جناته » وإما منقاد لشبة 
سفسطائية عرضت له فى ذلك:... 6 . ثم رد الأسبابٍ إلى العلل 
الأربع التى قال ها أرسطو وعى المادية والصورية والفاعلة 
والغائية . إلى أن قال : « فرفع هذه الأشياء هو مبطل العل 

ودفع له »6 . 
وابن رشد العقلى يفسر الدين تفسيراً عقاياً ؛ مع رجوعه 
فى ذلك إلى الفرآن .فيو فى فصل المقال يبن الحكة والشر مة» 
يذهب إلى أن معرفة السانع لا تكون إلا بالنظر فى الكائنات 
التى خلقها الله للاستدلال منها على وجود الصانع » وقد ساق الله 
فىكتا به دليلين لخصبما أبن رشد فى دلي لالعناءة ودليلالاختراع. 
فالآيات التى دل على الاختراع مثل : « إن الذين تدعون من 
٠١‏ 


دون اس لن مخلقوا ذبابا ولو اجتمعوا له ... »6 ومن الآيات 
الدالة على العناءة قوله تصالى : « ألم مجمل الأرض مهاداً 
والجبال أوتاداً 6 إل . 

وقد کان أثر ابن رشد فى أوربا عظيا ٠‏ حتى لقد انقسم 
المفكرون بشأنه ما بين حبذ ومنكر » وتعرف هذه الخركة 
فى تاريخ الفلسفة باسم الرشدية اللاتينية » وذلك بسبب آرائه 
فى التوفيق بين الدين والفلسفة . 


موضوعايتف 
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فلاسفة العرب بالمنطق عناءة عظيمة » لشمرف هذا 
ج الوضوع من ناحة » ولانه أداة الفلسغة من فاحة 
أخزى . وقد رأنا من قبل كيف تيز عل السكلام عن الفلسفة 
باعتبار المج الذى عه کل منبما ؛ ؛ فالمنطق منبج الفلاسنة » 
والجدل منهج المتكلمين . 
وليس لنا آن تنوقع من فلاسفة المرب تقدماً ملحوظاً 
قى دراسة هذا العمل » لآن أرسطو - صاجب المنطق ‏ ترك 
لمن حباء بعده إلا النزر اليسير ٠‏ أما الأصول العامة فى المنطق 
وترتيب موضوطنه فقد حذا فلاسفة العرب حذو المع الأول 
خطوة خطوة » وكتاباً كتاباًء مما خلفه لنا أرسطو . وقد ذ كر نا 
هذه الكتب فيا سبق عند الكلام عن عصر الترجة . 
ها الجديد إذن فى المنطق مما أضافه الفلاسقة الإسلامون ؟ 
الجدد بد فی التنسيق ؛ووتبع هذا الم كاملامتكاملاء كا هده 
ىكتاب مشدّف فى القرن السادس المحرى ؛ هو « البصائر 
لنصيربة » تأليف زين الدين حمر بن سهلان الساوى . ٠‏ وبلم 
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من إعجاب الفيخ مد حبده هذا الكتاب أنه توفر على حقيقه 
ولشمره واندرائسه . 

ومن -جية أخرى هناك بواب تعمق الفلاسفة محثهاء و خاضوا 
فى مشكلاتها » ولعل منطق الشفاء لابن سينا من أحسن الماذج 
على هذه المناقشات المنطقية العميقة . 

ومن -جبة ثالثة فاإن اشتغال فلاسفة العرب بالعلوم واتباعهم 
مناهج جر ية تلام الببحث فى الطبيعيات » عكس هذا الانجاء 
التجر بى على المنطق › فتوسعوا فى باب الاستقر اء . 

ولا كان المنط كا ذ كر ا أداة الفلسقة ء وكان سلاحها الذى 
تود به عن حوضها 6 تهاجم به خصومپا › وكان هذا السلاح 
قد بوجه بصفة خاصة ضد الددين » فقد اعتبر فقهاء ء المسامين أن 
المنطق سبب الخلل الواقع في الفاسغة » وأنه هو علة اتحراف 
الإنسان عن حادة الصواب والطريق المستقم » سنون بذلك 
الطريق طريق الدين . ومن هنا صدرت الفتاوى بحرم 
الاشثغال بالمنطق ؛ وقبل : من عنطق فقد تزندق . 

لهذا السيبوجد ف ىتارم الفكر الإسلاىتيا ران متعارضان» 
أحدها ناخد بالمتملق الأرسططاليسى » وعن هذا التيار صدرت 
الفلسفة والعلوم الختاقة من رياضية وطببعية » والآخر تيار كر 
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هذا المنطق ويرجع فق ط إلى الطريقة القرآئية وإلى سنة الرسول؛ 
وهذه هى طرقة السلف » منذ الإمام أحمد بن حتبل » إلى 
شيخ الإسلام ابن تيمية وتاميذه ابن القم الجوزية . وقد كتنب 
ابن تيمية قى الرد على منطق البو نان كتبا حمل هذا العنوان . 
وسلك تاميذه - ومن سار على تهجه فا بعد هذا المسلك. 

آما عل الكلام فإنه اسطنع منذ القرن السادس المجرى 
. المنطق وأدخله مقدمة عد مها لسحث العقائد الإسلامية © كانرى 
فى كتاب المواقف الإجى . 

وعد ؛ ما للنطق ؟ أهو قواعد عملة إذا اتعيا المرء بلغ 
الصواب وجني لخم » آم هو ترانینامتل البشرى ؟ بجارة 
أخرى هل امنطق عل آم فن . ؟ 

جواب فلاسفة المسلمين » بسبب توجيه الفارابى وابن سينا 
من بسده ء هو أن" النطق فن ولیس علا . فالفاراى ,قول 
فى « إحصاء العلوم » : « إن صناعة المنطق تعطى حلة القوانين 
“التى شأنها أن تقوام العقل ونسدد الإنسان نحو طريق السواب 
.. الخ » . وشول ابن سينا فى « الإشارات » : « إن المراد 
من. المنطق أن تنسكون عند الإنسان آلة قانونية تعصمه مراءاتها 
ن آن ضل فى فكرء » . فالمنطق لیس علماً کا ذهب إلى ذلك, . 
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الرواقبون » ولكنه آلة » أو « أورحانون 6 5 ذهب إلى ذلك 
شراح أرسطو . فهو الآداة التى متحن بها العلوم النظرية 
والعملة على سواء ٠‏ 
وهناك صلة وشقة بين المنطق واللغة » لآن” الأفساظ التق 
نستخدمها هى وماء الفكر » ولا بد أن تكون الألفاط محددة 
واضحة حتى لابقع لبس فى التفسكير مما يغشى إلى المغالطة . و ليست 
الألفاظ مقصودة لنناتهاء وقد بحث ابن سينا فى هذه الصلة 
وقرر أنه :دلو أمكن أن يشل انط يفكرة ساذجة إنما تلحظ 
فبا المعانى وحدها لكان ذلك كافاً . ولو أمكن أن يطلع 
الحاور فيه على. ما فى .نفسه محيلة أخري لكان شنى عن اللفظ 
أنتة ». وهمكذا فطن الشبخ الرئيس إلى إمكان وجود منطق 
رمزى لايلتفت فيه إلى اللفظ . 
واللنطق أساساً عل ذهنى » وقضاياء كا لتقت فها إلى 
وجودها الذهى لا إلى وجودها خارج الذهن » أى أن تتصورها. 
أو کا شول ابن سینا ف المدخل ص ١6‏ : «وإذ! أردنا أن تفكر 
فى الأشياء ونعامباء فنحتاج ضرورة إلى أن شد خلها 
فى التصور . . . والآمور إما تكون عجبولة بالقباس إلى الذهن 
لإ محالة » وَكذلك إما تمكون معلومة بالقياس إليه 6 . ولكن 
الفلسفة الإسلامية  ١١١‏ | 


ابن سينا فى كنبه المتأخرة اعترف بنوع آخر من القضانا 
جى القضايا الوجودية التى لانستمد العلاقة بين موضوعها وتمولها 
من الذهن نفسه»؛ بل من النظر إلى الشىء الخارجى ومراعاة 
أحواله المتغيرة .. 

والمنطق ترتيب قضابا معلومة لنستخرج مها تنيحة مجهولة : 
وهذا الترئيب قد مكون قباساً وقد نكون برهالاً . وقد عنى 
العرب عناية كبيرة بالقياس واتهى بهم الآأمر إلى ر د كل تفكير 
إلى أشكال قياسية » حتى انكون النتائج مستمدة بالغمرورة 
من مقدمائها . وكان فلاسفتهم فى أنتداء آرم يوجپون 
نظرهم إلى 1 كاساب المقدمات التى تصلح للبرهان ٠.‏ 
وقد رآننا كيف انتقص المؤرخون من متزلة الكندى لأنه 
م يحسن صناعة البرهان . ومع ذلك فان ابن سينا وهو ,ضع 
نظربة البرهان » فړنه يرجم به إلى القياس » ويقول إنه قباس 
یی ملف من يقينيات لإإتاج يقينى . فالقياس الذى يوقم 
البقين هو البرهان ٠‏ ومقدمات القباس أصناف كثيرة منبا 
الممسوسات واحر بات وانخبلات واللمتواترات والوهسات 
والمشهورات والقبولات والمظنونات والمسامات والأوللات . 
ولكن مبادىء البرعان لابد أن بتوفر فبا شسرطان ها : أن 
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'نكون كلية وضرورة » أى صادقة فى كل زمان ومكان » وهذه : 
. لاتتوفر إلا فى الأوليات والمحسوسات والجر بات والثو اترات : 

والبرهان سيل إلى الاستدلال فى العلوم » وبه تحص 
قشايا المي » ويكعف الستار مما فها من خطأ . والتجربة 
لمكن فى نظر مناطقة المرب أن تسمو إلى مئزلة البرهان البقيق 
لأنها إعا تنصب على عض الجزئيات وكثير ما كتنفها الخطأً . 
وكذلك لاسمو الاستقراء إلى مستوى اليقين » وكل ماسلنه 
ان قوى الي » إلا إذا كان استقراء كاملا ففكون حينئد 
شبباً بالقياس . 

ولا نزاع آن العلوم الرياضية أوثثق من العلوم الطبيعية ؛ 
لأن المقدمات الرياضية فى علوم الحساب والحندسة والحيئة وغيرها 
تعتمد عل مبادى* أولية بدبهية مثل بديهية المساوأة » وبليهية 
الكل أ كبر من ٠‏ الجزء . وقد أعلى الغزالى فى « المنقد » 
من شان لرياضيات فقال ا علوم رهانية لأسبيل إلى مجاهدتما 
ہد یہنا » وکن ٠‏ ۰ا ا د 0 
من شظر فا شجب من دقائقما ومن ظهور براهيها فيحسن 
لسبس دلك اعتقاده فى الفلاسفة . 

ونحن تمل أن المنطق ذوصلة وثيقة بالر ياضيات » أوحها 
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بركراند رسل حدثاً فى منطقه الذى وحد ينه و بين الرياضة : 

ولكن فلاسفة العرب الد بن اعتمدوا على البحث فى الطبيعة 
وفى علوم الحباة والطي ؛ وجدوا أنه لا يكن الاعتاد علىالقباس 
وحده © بل لايدمن إجزاء لللاحظات والتجارب أى اتباع 
منهج الاستقراء » فهو للنهج النافع فى مثل هذه العلوم . ولم يكن 
مكنا أن تتقدم هذه العلوم ذلك التقدم العظم على أيدى عاماء 
العرب لولا اعترادهم على الاستقراء ؛ ووضعهم الشمروط الكفيلة 
بصحة اللإحظات واستخراج القوانين الكلة مئيا . وهذا 
ما فمله الرازى الطبيب » وجابر .بن حيان فى الكيمياء » وابن 
سينا فى الطب . فقد كانت للشيخ الرئيس تجارب تتيعها زمنا 
طويلا واستتخرج منبا قواعد كلية » نما جمل للؤرخين له ولون 
إنه عدال فى آآخر حياته فى منطقه 5 فأخذ عطق جد د سح 
ا حال لمشاهدة الس المشسروطة اعوط المملبة بدلا من لقیایں 
. النظرى البحت . 

وقد وضع ابن سينا بلفمل فى أول مكتاب القانون قواعد 
سبعة للتجر.ب ؛ سبق يها جون سليوارت بل بقرون . فقال 
إن الأدوية تعرف قواها بطريقين : بلريق القياس » وطريق 
التجربة » وآن هذا الطرريق الآخير لابد فيه من مراعاة .عدة 
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شسرائط ولا : أن كون الدواء خالياعن كيفية مكتسبة وحزرارة 
مارضة أو برودة عارضة . والثابى أن مكون اجرب عليه علة 
مفردة ذف مها إن كانت علة مركبة بة وفما أمران علاجيان متضادان 
جرب علبما الدواء ففع »لم ندر السر فى ذلك بالحقيقة 6 : 
والثالث جر بة الدو'ء على المتضادة . والرابع أن نكون القوة : 
فى الدواء مقابلا بها مايساويها من قوة لعلة ؛ والخام س أن يراعى 
الزمان الذى ظير قه أثرة أو فعله ٠‏ والسادس أن يراعى 
استمرار فعله على الدوام أو على الآ كثر . والسايع أن تكون 
التحربة على بدن الإنسان . 

هذا التبج العلمى الذى كان علة ازدهار العلوم عند العرب » 
هو الذى سعى فلاسفة أوريا اشداء مرك القرن الثانبى عفر 
إلى طلبه » ذلك أن" أوربا اللائينية سمت إلى نقل العلوم عن العرب 
وحاء تقلها للفلسفة عارتضا . وهذا م نذكر ما فعله العرب فى 
اداء عصر الترحة حين نقلو ا العلوم أولا وبالذات م اسنتيع 
ذلك تقل الفلسفة .. 

أما منهج العلوم الإنسانية التى تشمل الدين والأخلاق 
والسياسة ؛ فقد أضافى فلاسفة العر بإلى منهج أرسطو الذى بسطه 
فىكتاب و الجدل » طرقة « التواتز 6 » أى نواتر الشہادات 
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المروية عن فلان عن فلان » وهو منهج إسلامى حت مير نقد 
الرحال » والثقة بالشخص الذى يروى عنه . وحن نعل آن سنة 
الرسول تعمد على هذا المبج » ولكن الفلاسفة طبقوا هذا 
المنبج على التاريخ 'وكان لم رأى فى م ةالحقائق التارجخية مختلف . 
عن مهج أهل السنة ؛ ذلك أن المعول فى تحة الواقعة التارة 
ليس كثرة العبادات أو عددها ؛ بل « اليقين 6 الذى تزول معه 
الرية » مثل الاعتقاد بوجود حالبنوس وأوقليدس" أ“ وغيرها . 
ولم بلغ هذا الممبج فاته إلا ع بدى ابن خلدون صاحب اليج 
النارمخى . 

أما منبج الأخلاق والاجتاع فاانه ستمد على المشهورات ؛ 
مئل أن الظل قبيح » وحففظ الجاز حسن » وغير ذلك من القضابا 
الأخلاقبة الى نشيع فى 1 ؛ ويعتمد علبا فى بناء الفضائل 
وليست مثل هذه القضايا قينبة » ولكلها مشہورة . وقد أطال 
ابن سينا فى كتاب « الجدل » وهو ال جزء السادس من الشفاء 
بمحث المشهورات » ود كر من جلة أسباب القضايا التى تذيع فى 
الاس وتنشتهر ما نصه : « قن المشبورات مايكون السبب فى 


۱۸۵ أشارات ابن سينا < ۱ء ص‎ )١( 
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شبرته تعلق المصلحة العامةبه » وإجماع أرياب الملل عليه » قد راه 
متقدموهم ومتأخروهم ؛ حتى إنها تمت فى الناس غير مستندة 
إلى أحد» وتصير شرءعة غير مكنوبة » و عجرى علما الترية 
والتادب» مثل قول :المدل جب فعله » والکذیلامچب فعله (3) 

ولو شئّنا ترجة هذا الكلام إلى لغة. عصرية قلنا إنه 
«العرف» » والعرف مصدر من مصادر الأخلاق بشبه البقين 
ولكنه ليس قينا . 

ججملة القول : إن البرهان نافع فى العاوم الرياضية والطبيعية ؛ 
لأن مقدماته « بحسب .الطبيعة ونفس اق » » أما القياس 
الجدلى فاإن مقدماته إنسائية تبحث فى شثون الجتمع وفع 
الحكام والمدبرين للدولة والمعامين » ومقدماته ليست محدب 
الطبيعة وتفس الحق » بل بحسب «واضع أو واضعين » . فا لق 
بنظر إلبه فى هسه ء والشمرة بطر إلها من حيث التمارف 
لنسلممه . فن المشبور وماهو مشو ر مود عند الفلاسفة و الحجاء 
مثل آن اميل آفضل من الاذيذ » ومنه ماهو مشہور #ود عند 
؟ كث العلماء مثل أن الساء كر بةي". 

(۱) من کتاب الجدل - مخطوط أعد لانشر وسيصدر قريباً. 
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وقد ذهب الفلاسفة إلى أن المنطق أداة نابعة فى البرهنة على 
وجود الله » وى أداة عقلية » غير أن الغزالى أ تكر ذلك 
علهم » وزعم أن معرفة الله مخرج عن دائرة العقل ؛ ولابد من 
معر فته بوسيلة أسمى عى الإلحام وهو طر دق الصوفية . 


الا 

۾ سكن للفلاسفة المرب بد حين بحثوا فى الله وصفانه من 
أنيضعوا موضع الاعتبار ماجاء به الإسلام من وحدانية مطلقة. 
فالله فى القران 6 حاء فى الصمدانة : « قل هو الله أحد » الله 
الصمد » لم باد وم يولد وم يكن له كفوا أحد ». ومع أن هناك 
صفاتتؤذن بالتعبيه مثل ايات الاستواء والبد إلا أن الله « ليس 
كله ثىء»ء وهو المتعال ؛ أى آنه أنعىو أعلهن سائر الموجودات. 

وقد ورث الفلاسفة عن اليونانيين نظر تين فيا يختص بالله » 
الأو لى نظر.ةأرسطو » من أن الله هو «الحرك الذىلاتحرك» 
أى أنه السيب الأول فى حركة العالم . وتتصل ,هذه النظرءة أنه 
«موجود» لآن ميتافيزيقا أرسطو هى الوجود » وهی بحسب 
تعريفه أنها البحث فى الموجود من حيث هو موجود » وأشرف 
الموجوداتءالموجود المطلق وهو الله. فال موجود عند أرسطو. 
(Y۰‏ 


ولكن هذه السفة » أو هذا الاصطلاح ء ليس اجا من أعاء الل 
لسن الواردة في القرآن . وحن نعل أن كثيرا من مقكرى 
الإسلام رفضوا العدول عن النص القرا فى » فل يطلقوا على الله 
سوى الأبماء التى حاءت فى الكتاب ؛ ورفضوا أن بطلقوا عله 
مانطلق على الآشياء المحسوسة حين تقسمها قسمين : الذات 
والصنات . 
النظر بة لثانية هى نظربة فلو طين والأفلاطونية الحدثة 
التى جملت الل هو « الواحدع ومن ااواحد فاض المقل الأول 
ثم النفس الكلية تم الحيولى . و«الواحد» » ود الأول » اجمان 
من أحماء الله ار ٠‏ ولكن متافيز قا الواحد تختلف فى 
اساسہا س کاڈ کر من قبل - عن ميتافيرهَا الوحود الى 
نادى مها أرسطو . 
وقد اضطرب الكندى بين هذين النوعين من الفلسفة » ولم 
ستطع التوفيق يينهما » وكان [ كثر ميلا إلى النظر بة الإسلامية : 
نري أرسطو أن العالم قدي » ما ترب عليه ننى الخلق » 
وال حرك العام الجركة الأولى فقط » فهو الحرك الذى 
لا تحر ك . 
ونظرءة أفلوطين تقول بلفيضء أى أن العام صدر عن اله 
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بالضرورة 5 صدر الضوء عن الشمس أو الماء عن البنبوع : 
فليس لله إذن فضل فى الاق . 

و نظر ب الإسلام فصل ان الله والعا) » وتنادی اسا 
بالخلق من عدم » أى آن العالم لم كن »ء ثم كان بامر الله ؛ 
طبقا لقوله تمالى : « إعا أمره إذا أراد شيئا أن ول له كن 
فبكون » ٠‏ ولذلكفان جيم عاماء الكلام . .قولون الله خالق. 

وكان للكتدى موقف منهده المسالة ييختلف عن الثارابى» 
ومختلف موقف القارانى عن موقف ابن سيناء ما يمختلف موقف 
ابن رشد عن موقف سايقيه ٠‏ 

وخلاصة نظرءة الكندى:أناللّ هو «الواحد الحق» وكل 
اكاىء الطسعى الذى نصته بانه و احد فا ماهو واحد بالحاز . 
آما الواحد الحق فهو : « الواحد بالذات الذىلا شك نة 
جهة من الات ؛ و لإشقسم شوع ءن الأنواع ء لا من جبة 
داته » ولا من جبة غيره ؛ ولا مكان ولا زمان » ولا حامل 
ولا خمول» ولا كل ولا جزء ...»07 


. ٠١١ كتاب الكندى إلى للمتصم بالل ص‎ )١( 
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أما صلة الله بالعالم فهى صلة الإبداع وض صفة عائل الخلق؛ 
إلا أن معنى الإإبداع يدل على 1 كثر من الخلق ؛ فالإبداع أوقع 
ف معنى الخلق من عدم »كم أنه ,دل على التدبير والنظام ٠وق‏ 
ذلك عتم الكندىكتايه يقوله : فالواحد الحق إذن هو الأول 
المبدع الممس ككل ما أبدع » فلا يخلو ثىء من إمسا كه وقوته 
إلا عاد ودثر 6 . 

وعكذا نرى أن الكندى ستمد على النظربة الإسلامية 
فى القول بالوحدانية والخلق من عدم أى الإبداع نم وصف الل 
بالصفات التى نقلها عن الفلاسفة من أنه ليس بجنس ولا نوع 
ولا حامل ومول إلى غير داك وهى صفات سلبية . 

فا دا اتثقلنا إلى الفارابى رآنا آنه آول من وفق بین أرسطو 
وبين الأفلاطونة الحدثة » دين فلسفة الوجود وفلسفة الواحد » 
فكان الله عنده هو « الموجود الأول » . وهو بعنى بالأول 
البدأ الأول ليع الوجودات » والسبب الأول أوجودها. وهو 
فتتح كتاءه آراء أهل الدنة الفاضلة بقوله : « الموجود الأول 
هو السبب الأول اوجود سائو الموجودات كلها » . ويقول 
فى كتاب « محصيل السعادة 6 إثنا يلبغى فى عل ما بعد الطسعة أن 
نسلك سبيل النظر فى الموجودات لنبحث عن علها » كيف 
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وجودها ؛ ولماذا وجودها » ومن أى فاعل وجودها » وهكذا 
حتى بنتهى الفاحص « إلى موجود لا مكن أن کون له مبداً 
اسل . .. بلكون عو المبدأ الأول مجع الموجودات » . 

م عفى الفارانتى قيصف الله أنه برىء من جميع اء 
النقص ٠.‏ وأنه دام الوجود مجوهرء وذاته » وهو الموجود الذى 
لا مكن أن کون له سيب نه أو عنه آوله کان وجوده . وهو 
مبان بمجوهره لکل ما سواه › لا شرىك له؛ ولا ضد له . 

ونود أن نلاحظ أن إطلاق الفارانى صفة «الجوهر» على الله 
) رض عا ان سينا فها بعد ٤‏ و) بأحذ ا الكندى من قبل . 

والقارابى لا قف فى أوصاف الله عند الأوصاف الساسة 
قط » بل يصفه أوسا ثبوتية . وفى ذلك قول « الأساء الى 

نبغى أن نسمى بها الآول هى الأسماء الى تدل فى الموجودات 

التى لدرنا ثم فى أفضلها عندنا على الكال وعلى فضيلة الوجود» 07 
فهو دآ من الأوصاف اجارة عند الناس » ولكته مخلع علبا 
الإطلاق والتعالى وأا مخصه وحده فى ذاته » مثل أنه موجود 
واحد حى كامل عدل جواد. * 

أما ابن سينا فقد سلك مسلكا آخر ؛ ولو آنه تمد إلى حد: 
)١(‏ آراء أمل المديئة الناضلة ص ۲> . 
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كبير على أرسطو والفارالى إلا آنه نفرد بعدة آمور . فالشبخ 
فلسوف « وجود »6 . فهو تابع أرسطو فى تعر فه الميتافز ها 
أنها الع بالموجود من حيث هو موجود . والوجود الأول › 
الو اجب الو جود ؛› هو أله وقد کتنی این سينا شوله عن الله إه 
« الواجي 6 » على حين آن الفارای ؤر أن صفه هوله : 
« الأول » . فالفرق ينبما بقع فى أن المع الثانى رنظر إلى الله 
من جبة آنه المبدأ الأول » وفى أن الشبخ الرئيس شظر إلبه 
من جة آنه واجب الوچود . ) 

فال موجود . ولك نكف لنا أن سرف أو تمرف 
الموجود؟ 

لا.قدم اين سينا أى تعر ف» بل بذ كر أن معنى «الموجود» 
من المعالى البدمهية . وفى ذلك بقول فى إلحبات العفاء : « إن 
الموجود ؛ والثىء » والضرورى » معانبا ترسم فى النفس 
ارتساماً آوليا » ليس ذلك الارتسام مما يحتاج إلى أن جاب 
بأشاء أعرف مها » . 

وهذه واقمة ساذجة » لآن إثبات وجود الموجؤد هومطلب 
الفلسفة » فالقول بأنه هديهى التصور » ؤلا محتاج إلى إثبات » 
إبطال للنظر الفلسنى . ظ 
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وبعنينا على كل حال الوقوف عند معنى الشرورى » 
أو الواجب . 

فقد قسم ابن سينا الثىء الوجود قسمة منطقية » فهو إما 
واجب » أونمكن » أو ممتنع TE‏ الثلائة نسمر تعر فيا 
تعرشأ حققا » لآن من أراد تعريف الواجب أخذ فى حده 
الممكن أوالحال فقال: الواجب إنه غيرالضرورى أوأنه المعدوم؛ 
أو أنه الذى لا مكن أن فرض معدوما » أو أنه الذى إذا . 
فرض بخلاف ماهو علي دكن محالا . ومن أراد تعريف الممكن 
أخد فى حده الضرورى أو الحال . و-هذا ,تهى إلى أن معنى 
الواجب من المعانى الآولية البديهية . 

وتعريف واجب الوحود هوعند ابن سينا « الموجود الذى 
متى فرض غير موجود عرض منه محال » . أما الممكن الوجود . 
فهو الذى متى فرض غير موجود أو موجوداً لم عرض 
عنه مال ٠‏ 

وواجب الوجود قد کون واجباً بذاته » وقد >كون واحباً 
بغيرء ١‏ فالواجب داته هو الذى بازم عنه تحال إذا فرض عدمه. 
والواجب شيره هو الذى ون واجا إذا توافرت فيه شروط 
معبنة » مثل الاحتراق عذد ملاقاة الخشب للنازفا .نه وأجب بغيره؛ 
١‏ 


وذلك عند وحود القوة الفاعلة بالطبع وض النار . وهكد قم 
القسمة فى ئلامة :واجب الؤجود بذاته ؛ وواجب الوجود بغيره؛ 
وممكن الوجود . 

والممكنات هى الموجودات ف العالم الى التى محتاج إلى 
علة مادية وصور وفاعلة وغائية فى وجودها؛ فكل ممكن 
الوجود يحتاج إلى علة أخرى فى وجود. 

ولكننا لا نستطيع أن تتسلسل فى العلل إلى مالا نهاءة له » 
ولا دد أن نقف عند علة أولى ليس لها علة » وهى الموجود 
الوأجب الوجود بذاته 

وهذا البرهان فى تسلسل العلل أرسططاليبى » فالعلل 
متناهية نتهى عند علة أولى هى علة العلل » وليست معلولة لشىء 
آخر . إنها العلة المطلقة » والعلة النامة » توجد حميع الموجودات 
من أجلها »ولا توجد مى من أجل شىء .ومن أسماء العلة الأولى 
أنها المبدا الأول » 5 فعل الفارانى من قبل » وليس فى هذه 
الحمجة جديد لأنها مأخوذة عن أرسطو . 

شت ابن سينا لو اجب الوجود صفات إجاية على رسيا أنه 
واحد » ثم عضى صفه يصفات سلبية» أنه لاماهية له 
ولا جنس » ولا فصل » ولأكيفية » ولاكية ؛ ولا أين » ولا 
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متى » ولا ند له ؛ ولا شمربك له ؛ ولا ضد له .. 

ووإجب الوجود نام الوجود » بل « فوق العام » . وهو 
خير محضعلأن الوجود خيرءة.وهو حق أإضاً لما تكون الاعتقاد 
بوجوده صادقًا » فلا أحق ېه المقشقة مما مسكون الاعتقاد 
بوجوده صادقا . 

وواجب الوجود عقل محض » لته ذات مفارقة لامادة من 
کل وجه . وكذلك هو معقول محش وذاته عفل وماقل معقول. 
وهو د سقل كل شىء على نح و كلى » ومع ذلك فلا يعزب عنه 
شىء شخصى » ولا .عزب عنه مثقال ذرة فى السموات ولا فى 
الأرض ؛ وهذا من العجائبٍ الى محوج تصورها إلى لف 
قر نحة »200 , 

والشيخ فى الإشارات طريتق حدمى بتلاءم مع فلسفنه 
الإشراقية » ومختلف عن الطريق البرهانى المذ كور فى الإلحيات 
والنحاة . وهذا الطر ق هو تأمل ألو چو د نفسه دون اعشار 
من النظر فى أحوال اللو قات . وفى ذلك شول : « تام لكف 
لم محتج ياتا للبوت الأول ووحدانيته إلى تأمل لغير نفس . 
الوجود » ول محتي إلى اعشار من خلقه » وإن كان ذلك دليلا 
)١( .‏ الايهيات س ومع . 
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عليه . ولكن هذا الباب أوثق وآشرف » أى إذا اعتيرنا حال 
الوجود » شېد به الوجود من حيث هو وجود ۽ وهو 
نشهد بعد ذلك على سار ما بعده فى الوجود »6 . 
د بد 
ومن الطبيعى آن نبج ابن رشد مهبحا آخر فى إئبات وجود 
الله » لآنه أ كر وفاء وإخلاصاً للمشائية . ولاغرو فهو من 
أشبر شير أحه ٠‏ ومع ذلك فانه سدى وجبة نظره الخاصة التى 
مختلف عن غيره من الشراح السابقين من أمثال الإسكندر 
وثامسطوس . وهذا طربق الفلسفة ٠‏ 
وله مسلك آخر بع فيه طريق الدين . 
وخلاصة ما نتهى إليه ابن رشد من الطريق الفلسنى أن الله 
هو الحرك الذى لا شح رك » و آنه الحرك الأقصى الذى لامر لد 
بعده . وخلاصة رأه طقا للطر تق الشمرعى أن الله خالق . 
ذلك أنه فى الطريق الأول رنظر إلى العالم وما فبه من موجودات 
تحسوسة »© و « الجواهر » الحسوسة » وشظر فى سادكها ؛ 
على حين أنه فى الطريق الثالى ينظر إلى الكائنات فيرى أنها 
مخلوقة » ونا موافقة للإنسان ء وها الدليلان اللذان ماها بدلئل 
الاختراع ودليل العناية . 
الفلسفة الإسلامية ب 4ب ٠‏ 


وى كتابه تلخيص مابعد الطبيعة » سحث فى للوجود 
والوهر والواحد . وعلى خلاف الشيخ الر يبس لا .عتير الوجود 
من للعانى البدية » و لكته يقال على ملائة أنحاء )١(‏ » على كل 
واحد من المقولات المشسر (؟ )على الصادق » وهو الذي ق الذهن 
على ماهو عليه خارج الذهن () وعلى ماهية كل ماله ماهية وذات 
حارج النفس سواءتصورت تلك الذات آو م تتصور. و أشهر المعاى 
ها الاخيران » أى أ ن الوجود إما أن يطلق على الذات » 
أو على الصادق . 

فاللكه موجود » بمعنى أنه ذات خارج أ نفسنا ء وععتى أن له 
حقيقة » وتصورنا له فى أذهاتا مطابق لمذه القبقة . 

وارجع إلى الموجود المحسؤس » فهو أشبر ما يقال عليه 
الموجود . وله أريم على فى وجوده ماد.ة وصورية وفاعلة 
وفائية ٠‏ هذا الموحود المحسوس مثل هذه الشجرة وهذ! الكتاب 
وغرذلك سمى باصطلاح أرسطو وجوهر أول6ثم من الموجود 
المحسوس الزلى ,تصور الذهن معنى كليا » مثل قولنا الشحرة 
والكتاب . والكليات هى< الجوهر الثابى » . 

والموجود المحسوس مكتف فى وجوده بذاته ؛ وليس له علة 
خارحة عنه. قول | بن ر شد ملخصا متاقشة طوبلة فىهذا ال موضوع: 
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بل الصورة الجزئية والمادة الجزئية ها السببان فقط فى وجود 
الجوهر المثار إليه » وأن الشخص إتما فاعله شخص آآخر مثله 
بالنوع او شبېه . 

بسارة أخرى أخرى أن هذه الشحرة مكتفية فى وجودها 
نفسها . وأن الذى أوحدها شحرة أخرى مثلبا فى نوعبا » 
وعكذا . ولكننا لانسطتيع أن تمضى إلى ما لانهاية فى سلسلة 
ال جركات أو العلل الحركة الفاعلة » بل لابد أن تنتهى إلى مرك 
أول « لا شحرك أصلا » ولا من شأنه أن تحرك لا بالذات 
ولا بالرض . وإذا كارت ذلك كذلك » فهذا المحرك 
أزلى ضرورة 2076© . 

الدليل السابق دلبل طبيعى وميتافيزتى » ولكن ابن رشد 
سوق دملا آخر سده نفسانا لآنه ستمد على المادىء ا موضوعة . 
1 فى عل النفس . وهو لسكشيد بما قبل فى الشرائع الإفبة « اعرف 
نفسك تعرف خالقك »292 . ذلك أن للصور وجودين» وجوداً 
حسوساً ووجودا معقولا » من حيت مجردها من الحيولى . 
وهذه ه العقول المفارقة التى محر ك الأجرام السماوية بالشوق . 
)١(‏ تلخص ما يمد الطبيعة ص ٠١٤۲‏ . 
(؟) الرحغ السابق ص ١١٠‏ . 
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وإذا كانت العقول المفارقة كثيرة بحسب كثّة الأفلاك ع 
فارن الجر ك الآول الذى يحرك العالم على سبل الشوق إليه لابد. 
أن مكون واحدا . ولما كان العا واحدا فلايد أن کون لەمداً 
واحدء ولا يمكن أن يكون 1ك من واحد . وهينا بثير 
ابن رشد إلى الآية الكر عة «لوكان فبهما الحة إلاالله لفسدتاع(. 
هذه عى حملة آراء الفلاسفة فى إثبات وجود الله » والصفات' 
التى تليق به » وللكن المتآخررين حتى من عاماء الكلام اعتمدوا 
على نظرية ابن سينا فى أن الله واجب الوجود 2 کا تضح 
دلك من رسالة التوحيد للشيخ محمد عبده . 
العام : 
هل العالم قديم أم محدث ؛ ؟ ويف شد هذا العام ؟ 
وم شكون؟هذه م المسائل الرئيسية التى يحثها علماء الكلام . 
وقد ورث الفلاسفة عن البونانين القول بقدم العالم » وهو 
قولصريع عند أرسطو » وأقلصراحة عند أفلاطون و آفلو طين» 
ذلك أن العالم عند أفلاطون قديم أيضاً » إلا أن الل نظمه » ولو 
أنه فى مواضع خرى فى محاوراته يقول « بالصانع » الذىثاءل 
)١(‏ للرجم الابق عن 114١‏ . 
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الل الأزلية فصتع العام على مثال هذه المثل . أما أفلوطين 
فلا خلق عنده لأن نظريته هى الفيض أو الصدور ء والتى تلتهى 
نوع من وحدة الوجود . 

وهذه النظريات كلها تعارش الإسلام الذى شرر صراحة 
أن الله خباين العالم متعال عنه » وأنه تعالى خلقه بعد أن لم يكنء 
وأنه سبحانه قادر أن سدل الخلق غير الخلق » وأن بعيده 
مرة غانة. 

وقدوقف فلاسفة امسامين منهذه النظريات مواقف مختلفة » 
بعضهم يتابع النظرءة الإسلامية فيقول بالخلق » وآن العام ليس 
قديما ولا أزليا . و بعضهم الآخر أخذ بقدم العالم ولكنه حاول 
أن يفسر القدم تفسيراً لا يتنافى مع قدرة الله فى الخلق » وفر بق 
ثالث ذهب إلى تسللالكائنات عن الله بطر بق الفيض . 

و مدو أن الكندى وحدمكاالفياسوف الذى عارض القول 
بقدم العام ؛ وذلك على أساس النظر الرياغى فى الكون وإثيات 
أنه مثناه » فااذا كان متناهيا فهو غير أزلى وله رسائل كثيرة 
فى تناهى الجرم خلاف رسالته إلى المعتصم بالله » فالمرم تهاتى » 
وكذلك جرم الكل أى العالم كله » لآن الجرم ذو جنس 
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وأنواع » فلامكن إذن أن كون أزليا ؛ آما الأزلى فلا جنس 
له فالجرم ليس هو الأزلى . 
والأزلى هو اسطلاح الفلاسفة الذى قابل القدم عند 
ا متتكلمين .والمقصود بالأزلى أن الموجود لا أولله» وقد يطلق 
الأزلى على ما لاأول له ولا آخر . ولحذا السبب أخذ برهن 
على أن كل شىعفى هذا العالم ؛ سواء الجرم أمالمكان أم الزمان 
آم ال ركه » فله مباءة » وإذا كان متناهيا فله أول أى له بداءة 
ونهاية. 
من أجل ذلك شرع قم الأدلة على ننى اللاتهابة»وعى | أدلة 
فى اتبا رماشية » مها أن شض اللامتناهي موجودا » ولنأخذ 
منه جزء فيصبح الباقى إما متناهى المظم وإما لامتناهى المظم ۽ 
م تنطر هذا الجزء المتناهى الذى أخدناء من اللامتناهي » فإن 
کان الاق متناهيا كان الخاصل متناهيا » وإن کان الباق لامتناها 
وزدناعليه ما أخذناء كان المجموع أعظ. وهذا ختلئف. 
وضرتس على ذلك أن الأزلى وحدهء هو الله » وأن العام 
غير أزلى . 
أما الخلق قصفه الكندى أنه إداع ۽ الله هو المبدع 
القوى الممسك لكل ما أبدع . غير أن هذه العملية لم بوضحها 
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لنا الكندى » وأ كر الظن أن أحداً من الفلاسفة سواء من 
القدماء آم من الحدئين ) يستطع آن يوضحما توضيحاً كافياً ء 
للها عملية 'نسمو على المستوى الطبيعى وترتقعم إلى مجاهل 
الميتافزيقا . 

فإذا انتقلنا إلى الفارابى رآأنا آنه يفسر وجود العالم عن 
« الأول » » متبعاً نظرمة الفيض . وهو ,صرح بذلك مستتخدما 
هذا الاصطلاح بالذات وأول ما قاض عن «الأول» » أولآخرء 
لأنالواحد لاصدر عنه إلا واحد. بذلك صدر عن الأول الثالى» 
م عن الثالى الثالث ء وهكذا! إلى العقل العاشمر . قول القارابى 
« والآول هو الذى عنه وأجد »> ومق وأجد للأول الوجود 
الذى هو له ازم ضرورة أن «وجد عنه سائر الوجودات .... 
ووجود ما بوجد عنه إعا هو على -جبة فيض وجوده لوحجود 
شىء آخر ... » [ آراء أهل المدينة الفاضلة ص 88 ]| . ثم 
يقول : « يفيض من الأول وجود التأنى ٠‏ فهذا الثانى هو أضاً " 
جوهر غير متجسم أصللا » ولا هو فى مادة . فيو سقل ذاته 
وسقل الأول .. فيا سقل من الأول بازم عنه وجود ثالث .. » 
[ ص 44 ] وعشى عكذا إلى المقل الحرك لفلك القمر » ثم 
المقل الخامن بسالماما ححث فلك القمر وهو العام الأرضى 
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وفى هذا المالم الأرضى جد الأسطفسات الأريعة » أى العناصر» 
وهى النار والحواء والماء والأرضءوعنها توجد الأجسام الطبيسة 
من معدنية مثل المحجارة والعادن » والنباتوالميوان غير الناطق 
والسوان الناطق . 

والعقل الفعال ؛ أو العقل العاشر» وهو آخر العقولالتى فاضت 
عن الأول بذلك التساسل الذى ذكر ناه » هو المدير للعالم 
الآأر ضى »والذى به يتصل الإنسانءو بهذا الاتصال يفسسرالفارابى 
أمورا كثيرة منصممم نظريةالمعرفةومن الدين ةكنظرية الوحى. 

ولكن القول بالفيض يؤدى حتّا إلى ضرب من وحدة 
الوجود » وتنانى مع القول بالخلق من عدم » وشخضع الل 
للضمرورة فلا يكون إيجاد المالمم عن إرادة ومشيثة بل عن فيض 
ضرورى » ولهذا السبب أتكره لل امون . 

بتقسم العالم قسمين كأ عى الخال عند أرسطو ؛ عالم السماء 
وا( الأرض . أى أن العام كله كر ضخمة م ركزها الأرض 
وما حيط بها إلى فلك القمر » وإلى هنا دتهى العالم الآرضى . 
أما ما فوق فلك القمر إلى كرة السماء الأولى قبو عالم السماء . 
وعحكذا فهم القدماء ع الفلك . 

ونرجع إلى عمدية اخلق فنقول إن الأول قاض عنه الثانى 
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وهو عقل ؛ إنه المقل الأول . ولكن الثانى قوم بعمليتين هما 
أنه سقلذاته فيازم عنه وجود الثال ؛ أى العقل . ومن حيث!نه 
متجوهر بذاته التى مخصه دازم عنه وجود السماء الأولى . 

والثالث .فيض عنه شيئان : المقل الرابع حين سقل ذاته » 
وكرة التكو اكب الثابتة لآنه متجوهر بذاته » م تسلسل الفيض 
التناق على هذء الشاكلة » فيوجد زحل »م الشترى + لر » 
لم الشمس ل الزهرة ء ثم عطارد ؛ ثم القمر . وههنا هى 
وجود الأجمام السماوية . 

وتتسلسل الكائنات من حث الأفضل فالأفضل مرامة 
تنازلا ء فالأول أفضلها وأشسرفها لا سدله ثىء فى فضله وكاله 
وشرقه . م الثابى وعكذا . وكذلك المماء الأولى أفضل من 
كرة الكواكب الثابتة » وهذه آفضل منكرة زحل ؛ إلى أن 
نتتهى إلى آخر الأجسام السماوية وهو القمر ‏ 

أما العالم الأرضى فا ته شكون بعد حدوث الاسطقسات 
(أى العناصر الأربعة) » من اختلافها وامعزاجهاءقتحدث أصناف 
الأجسام الكثيرةالمتضادة . وهذه هى الفلسفة الطبيعية التى سادت 
منذ الموئان <تى العرب . 

'ولامختلف ابن سينا عن القارابى فى القول بالصدور وكيفيته 
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وحدوث العالم إلا فى بض التفاصيل . فقد رأينا أن الفارابى 
بذهب إلى توعين من التعقل عنبما ,صدر عقل آخر وكرة فلك, 
مثال ذلك أن الثالك عقل ذاته فصدر عنه العقل الرأبعم وصدر 
عن مجوهره بذانه كرة الكوا كب الثابتة . أما ابن سينا فعملية 
الفيض عنده التى علل ا «الكثرة» ثملاثية لا ثنائية . 

الواقع آن ممكلة تفسير وجود الكثرة قى هذا العا وكيفية ٠‏ 
خروجها عن الواحد من للشاكل التى واجهها فلاسفة اليو نان ء 
واجتهد فلاسفة العرب تى حلها .والقاعدة عند الفارابى ؛ م عند 
امن سنا أن الواحد لرصدر عنه إلا واحد . ولحذا السبب 
لاصدر عن الله إلا شىء وأحدءثم عن هدا الواحد تصدرعند 
الفارابى اثزينية 6 وضحنا من قبل . ويجعل ابن سينا هذءالعملية 
ثلائة » إِذ از م عن العقل الأول 0 عا مقل الأول (أى 0 
وجود عقل نحته . (؟) وعا قل ذاته وجود صورة الفلك 
الأقمى » وكالحا وهى النفس . (*) و بطبيعة إمكان الوجود 
الخاصلة له المندرجة فى نعقله لذاته جرمية الفلك الأقمى0©. 

بسبارة أخرى ,صدر عن كل عقل ثلاثة أشياء : عقل و نفس 
وجسم . 

. ؛١.‎ 5 الايفيات س‎ )١( 
184 


ويوفق ابن سينا بين المصطلحات الفلسفية وللصطلحات 
الد تة الإسلامية » .قول فى رسالة معرفة النفس الناطقة : هذا 
المقل له ملاثة تعقلات » أحدها أنه سقل حالقه تعالى » والثانى 
أنه سقل ذاته وأجبة الأول تعالى » والثالث أنه سقل كونه تمكنا 
إذاته . صل من ”عقله خالقه عقل هو أنضأ جوهر عقل آخر 
واحبة بالأول نفس هى أ.ضا جوهر روحانى كالمقل إلا آنه فى 
لترتيب دونه ؛ِ وحخصل من .تعقله تمكنة لذاته جوهر جما هو 
الفلك الأقصى . 

والفلك الأقنى ؛ هو الفلك الأطلس »© وهو فى المصطلح 
الد ى العرش . 

والمقل الماشر هال له « العقل الفمال » وواهب الصور ؛ 
والروح الآمين » وجبرائيل » والناموس الآ كير ج00 
المقل العاثمير وفلك القمر » ثم يححصل العالم المنصرى ٠‏ وهو طلم 
الكون والقساد مما فيه من عناصر أرعة : النار والمواء والاء 
والأرضء والتى منها تتتكون العادن ؛ ثم تراتى إلى النبات ؛ ثم 

)١(‏ رسالة العروس » نعرها الأستاذ كوينس فى بجلة الكتاب 
المدد الخاص بابن سينا أبريل ١5219‏ 
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ترق إلى الحيوانءثم الإنسانوهو آ كل الخيوانات وأثسرفها. 
+ # ا د 

ونظرية ابن رشد ف العالم أقرب إلى النظرية الأرسطية .. 
فالعالم كله ؛ والأجسام الطبيعية الجزئية » تركب من مادة ومن 
صورة ؛ أى من ميدأ ين متعارضين . ولا يككن أن توجد الميولى 
عنالصورة » إذ لايكن تفسير وجود الموجود ؛ وبخاصةالمحسوس 
إلا عبدأين ما ابد للادى والبدا السورى. فاإن وجد موجود 
هو صورة محضة.وفمل خالص .فلا بأس من تفسيره بعلة واحدة» 
هى الملة الصورءة . وذلك هو الله . أما العالم فلا بد من تفسيره 
بعلتين على الآقل . 

وقد رأسا أن الفارابى ثم ابن سينا يغسران وجود سائر 
الوجودات عن «الأول» بطريق القيض حتى نبلغ مالم العناصر 
والمركمات ٠‏ آى أن الادة فيض عن الصورة . 

هل تابع ابن رشد المي الرئيس والقارابى؟ 

لقد طن البعض عند النظر فى كلام ابن رشد وأنه شحدث 
عن صدور العقول عن للبدأ الأول حتى العقل العاثشر » آنه يأخذ 
ينظرية الصدور أو الفيض . وهذا وهم ؛ لآن ابن رشد لايقول 
بذلك . 
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فهو فبا يختص بالموجود المحسوس يذهب إلى أنه مكتف فى 
وجوده يمبادئه » أى صورته ومادته . وأن وجود هذا المحسوس 
إعما حاء عن محسوس آخر مثله » وأن « المولد بالذات للشخص 
هو شخص مثله + ولذلك قول أرسطو إن الإنسان إعا بولد 
إنسان ...»7. وحاصل هذا الكلام أن الأنواع والأجناس 
أزلة » أى قدعة بذاتها : أو تصعد إلى الادة الأولى» ثفن أبن 
حاءت؟ . 

ولنتأمل هذه الفقرة الى أنقلبا نامها لأهميتها « وإذا كان 
هذاکا وصقنا » وتمين أن الأجرام اسهاوءة هى سبب فى وجود 
الأسطقسات وعلى 5 جبة هى لما سبب ؛ قصور الاسطقسات 
هى الملة القرمة لوجود الادة الأولى الشتركة لهاء وذلك على 
جبة الصورة والغاية فقط فا نه لي سكن أن بتصور من الأسباب 
للمادة الأولى غير هذين السببين فقط ٠‏ فان الفاعل إما يشعل 
الثىء بأن يفيده جوهره الذى هو به ماعو وهى صورته . 
والمادة الأولى ليست ذات صورة فمكون لحا فاعل ٠‏ ولا يمكن 
آضاً أن تصور لما مادة آخرى إذ كانت هى الأولى »0 
)١(‏ تلخيس مابعد الطبيعة ص ٠١١‏ . 

(۲) المرجع السابق ص ٠١١۷‏ . 
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ومحئئرى أن آخر هذه الفقرة بتعارض مع أولما . فا مادة 
الأولى » ميت كذلك لآنها أولى وليس لما مبدأ آول آخر . 
هى قوة حطة محسب تعبير أرسطو » فهى غير مصورة .إنهاإمكان 
محض . لذلك كيف يزعم أبن رشد يعد مأقرره أن « السبب 
فى وجود مواد الأجرام اسماوءة صورها فقط » . 

وان رشد أ كر صراحة فى مواقع أخرى حين تعرش لقدم 
المالم. فلا ئزاع فى للوجودات الحسوسة الى نكون وتفسد داخل 
المالم قى أنها مركية من مادة وصورة 5 وأنها تتكون عن مثيلها 
الذى بولدها »كالإنسان بولد إنسانا » والشحرة شجرة وعكذا. 
فالمادة أصل لا رب فيه فى تكون الموجوادات المحسوسة . حى 
ادا سعدنا إلى العا كله ¢ وبحشنا أقدم هو آم حادث » راتا 
أن ابن رشد هف موقفاً وسطلأ »وق المسالة ملائة أقسام بحسب 
علائة أصناف من الموجودات ٠.‏ 

-١‏ فالموجوداتاحسوسة الجزئية مث لالنبات والحيوانات 
والمعادن وسائر الأجسام الشبيية ذلك « تحدثة » لآنها وجدت 
عن شىء غبرها ومن مادة والزمان متقدم على وجودها. والقدماء 
من الحخكاء وكذلك الأشاعرة متفقون على ذلك . 

» طرف مقابل لمذه الموجودات » وهو « موجود 
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لم يكن من شىء » ولا عن شىء » ولا تقدمه زمان . وهذا أضآا 
افق الجبع من الفرقتين على تسميته قدعا . . وهذا القدعم مدرك 
بالبرهان وهوالله تبارك وتعالى الذى هوفاعل الكل؛وموجده؛ 
والافظ له(“ »۾ 

ع س مم صنف بين هذين الطر فين » قهو 2 موجود لم يكن 
من شیء » ولا تقدمه زمان ؛ ولكنه موجود عن شىء عنعن 
فاعل . وهذا هو العالم باسمرء 6. وهذا الموجود أى العام كله ؛ 
تعتيره أرسطو غير حدث حقيق » وغير قد حقيتى . فالعام 
قديم تعنى أنه موجود لمكن من شىء » ولا تقدمه زمان . آما 
الصغة الثالثة التى لما اين رشد على العالم من أنه مو جود عن 
شىء آی عن فاعل ء فهذا ما سبق أن فصلتاء عند الكلام عن 
الله وآنه محرك العالم » ولكنه محرك لا تحرك » وقد حرك 
العالم على سبيل الشوق لا على سبيل الفمل الحقيتى » أى أن العام 
هو الذى اشتاق إلى الله فتحرك . 

هذا هو رأىاين رشد الفلسوف ء أما ابن رشدالتقيه ‏ ف نه 
قرر الخلق و.قطع به طبقا للنصوص الواردة فى القرآن ؛ والتى 
ندل على أن العالم محدث بالحقبقة » وذلك من مثل قوله تعامى : 
)١(‏ فصل القال ص ۲ 
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« وهو الذى خلق السموات والأرض فق سنتة أيام وكان عرشه 
على الماء » وضسسر أبن رشد هذه الآبة بقوله : إن هذا بقتفى 
وجوداً قبل هذا الوجود وهو العرش والاء ؛ وزمانا قل 
هدا الزمان . 
%* جد د 

تقول :هذه جى جلة آراء الفلاسفة حتى ابن رشد عن العالم » 
بنوها على العالم الطبيعى الذى كان متداولا فى زمانهم » ولكن 
هذا المي أبتداء من القرن السادسعثسر أخذ تغير تغيراً أساسياً . 
فعم الفلك على بد كوبر تيق وحاليليو أصبح شیئا آخر خلاف عل 
الفلك القديم » ولا تزال المباحث الفلكية تتتقدم فى هذا العصر 
مع اختراع التلسكوب وغيره من الآلات الدقيقة » ومع إطلاق 
سفن الفضاء . وكذلك عل الطبيعة بعد نفتيت الذرة ومعرفة سر 
تر کہا ا تقلب ا تقلابا عظيا . وقل مثل ذلكعنعل الخياة شروعه ) 
ولم تعد العناصر أربعة ه النار والحواء والماء والأرض كا كان 
يظن ٠‏ لهذا السبب فإن الفلسفة التى بنيت على تلك العاوم » والتق 
تصورت العالم تصوراً خاصاً » لم بعد لما جال فى العسسر الحاضر » 
ولايد من إن لفان للاپ سرا على صرح لیم ا دی 
اخذة فى اعتبارها ما حققه حققه الم عناجه الحدثة من تقدم هال . 
١45‏ 


ويلبغى أن نضع ف اعبار نا أرت كانط الفبلسوف نر 
فى مسالة قدم م العالم ولم يستطع أن فى فيا برأى » فالآدة 
على القدم تنىء الآدلة على الحدوث ٠‏ وكذلك الأدلة على 
خلود النفس . ومن أجل ذلك يخرج البحث فى قدم العالم 
وقى خاو د النفس عن نطاق المعرفة المقلية ٤‏ إلى ضرب آخر من 
امرف لماي اتی ينبغى أن نسم بها نساجا » 
انر اہ : 


الإنسان بدزو نفسءولابد له من محقيق مطالبالبدنومطالب 

النفس على السواء حتى تتسسر له الباة السلمة فى هذه اللياة . 
وقد عنيت الفلفة الونائية الموروثة عرد أفلاطون 
وأرسطو بالالتفات إلى النفس 1 كث من عناتها بالبدن » لآن 
حققة حقيقة الإنسان عندهم فى أنه حيوان ناطق مفكر عاقل » فالذى 
عن الحيوانات والهاتم هو هذا الجزء من النفس نمنى 

اي والمقل . 

وقد ورثت الفلسفة عن اليوناتيين أمراً آخر فا بختص 
فلسقة الإنسان هوقسمة الناس قسمين الخاصة واخيور » وهذه 
القسمة متأصلة بالطبع فى البشسرء ولاسبيل إلى الدموية بين الناس. 
الفلسفة الإسلامية ‏ وي 


واخخاصة من الناس هم ادن يزكون عق وحم بالعلوم النظرية 
لا بالصنائع العملية - عل الل رفع النظر على العمل حقيقة 
لاشك فبا شادت الفلسفة الونانية » وأخنها عنم فلاسقة 
المرب . ' ٠‏ 
غير أن الإسلام فى جوهرء لا كيز ین اناس إلا على آساس 
التتقوى والصلاح » فالناش سواسية كأستان المشط ؛ ولا فضل 
لعربى على أتجمى إلا بالتقوى . ومن هنا أفسح الإسلام ا لجال 
لكل طالب وياحث ومفكر وعامل سواء أ كان من الأشعراف 
أم من اليد والموامى  ٠‏ وكثيراً من ما تقرآ عن فقهاء نغوا 
فى الإسلام ولم يعرف لحم حمب موصو وجاء ومأل ٠‏ كالفزالى 
حجة الإسلام مثلا . 

ومن جهة أخرى الم ينظر الإسلام إلى الإنسان باعتبار آنه 
- ل ققط » أو إلى تقسه قط مغقلا انب البدن . على المكس 
الإنسان کان مركب من جسم له مطالبه من شېوات لامد له من 
محقيقها حتى تستقم الحياة » ومن تقس لا له كذلك من 
حقيق مطالها ٠‏ ولذلك لم يحرم الإسلام زينة الحياة » ولا هى 
عن الطمام والشسراب ء ولكنه نصح بالتوسط و الاعتدال . 

قبل اتبع فلاسفة المسامين عند محتهم فى الإنسان ماحاء 
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فى القران وما أ عن الرسول » أم ما ترجم إليم عن اليو نان ؟ 
إن ما ستلقت النظلر حقا فىهذه المسألة-هو إغفان مفكرى 
الإسلام النظرية القرآئية عن "الإنسان'ما:هو ؟ وكيف بى 
آن يبلك ق هذه الحاة القذ سادت فهم النظريات النونانية 
الأخوذة عن آفلاطون وأرسطو > وحاصة آرسطو فی کته 
النفنة والإخلافة والساسة :. "7 --: 
ما-الإنسان ؟ إنه خيوان ناطق ؛ هد الجواتٍ أرسططاليسى + 
بقسم النفس ثلاثة أقسام بحسب السكائنات الحية » النقس "النباتية 
والنفس اعحموانية ؛“التفس العاقلة .“ومعى أن الإنسان خيوان 
عاقل” آنه وغ من اة الأنواع الأخرى الاق هذا انين 
انمي حينوائا . ْ 
' وليست بين أندكا سكت السكندقى بحت فى تفن بطر تة 
مطولة أو فى الأخلاق والسساسة » ولذلك صعب علينا معرقة ريه . 
أما الفارابى فقد-انجه فى كتاناته وجبة إنسانة ؛ ففى للد ننة-الفاضلة 
سحت فى الإنارك باعتبار أنه أن فى سالسلة الوجودات 
يعد الكائنات الاو بة ٠ ٠‏ قول مانصه : « فاذا حدث الإنسان 
فأول ماحدث فيه القوة التى بها تغذى وهى القوة الفاذبة . 
مم من بعد ذلك القوة الى ها يمحس الأموس .. . . » ويضى يعد 
5¥ 


ذلك عدد الحواس كالعم والذوق والسيع والبصر » ثم للشخيلة 
التى تركب الحسوسات بعضها إلى بعض و لغصل بعضها عن بعض» 
م الناطقة التى ها .قل الإنسان للمقولات » وكيز بين اسن 
والقبح » وكتسي الصناعات والعلوم . والآأساس الذى ستمد 
عليه الفارابى » بل وابن سينا أو ابن باجه أو ابن رشد 
هو كتاب النفس لأرسطو ”© ؛ والذى لعب دوراً كبيرا فى تاريخ 
الفلسفة الإسلامية » وكان الدعامة الكبرى للمباحث النفسية » 

وتعديد قوى النفس الإنسانية وملكاتها.. 

حقا كان لأفلاطون نظر آخر فى النفس الإنسانية ققسمها 
قسمة ثملائية. على أساس الشهوة والغضب والتعقل ؛ والعقل بط 
هوىالشبوات وموم الغضب » فيكون من ذلك فضيلة الإنسان 
الرئيسية ء غير أن فلاسفة العرب فى الأغلب سلكوا ملك الل 
الأول فى ترائيي القوى النفسية إلى غادّ.ة وحساسة وعاقلة . 

. ومهما نكن من ثىء فلي بدع فلاسفة المرب جديدا فى عل 
النفس الذى يجب أن سير على منبج جديد عامى خلاف لابج 
النظر ى الذى اسوه . قل تكن لم نجارب منظمة على سلو ك 

)١(‏ انظر ترجة كتاب التفس لأرسطو الطبعة الثانة » ترجة الأب 
قنواتى واهد فؤاد الأهوانى . 
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الإنسان » بل إنهم على خلاف أرسطو الذى بدأ جريا والح 
عم النفس بالمم الطبيعى قد سلسكوا بهذا العم مسلكا فلسفيا . 
فنظرو! فى الغايات التى يثبغى على الإنسان أن بطلها » وهى 
تتكبل نفسه ححقيقاً السعادة القصوي . 

وكال الإنسان بان , يحل العلوم النظر بة حتى إنسمى عاقلا 
بالثمل » بعد آن كارب بالقوٍة والاستعداد الفطرى عاقلا . 
وهذا التحصيل مخضم لغايتين ها اليل والنافع . ولاشك 
أن الأجل والأحسن أفضل من انهم من حيث القيمة. فالعلوم 
النظرية » والفلسفة أعلاها لآمها حكمة الحك وعلٍ العلوم ٠‏ فی 
لحل ۽ آما الفنون والسناعات العملة » وهئى أضا ضرورية 
للإنسان مفيدة للعمران » فانها ضرورية من جبة نقعهاء ولذلك 
رفع: فلاسفة المزب » م فعل فلاسفة اليوناتنيق من شأن النظر 
على العمل » وعدوا الفيلسوف الذى يكمل ننه بالعلوم النظررية 
أعلى مرئية مون . الشخص الذى يقن الصنائع والفنون العملية 
ومحذقها . ونحن مجد ذلك فى اعترافات ابن سينا التى ذ كرها 
فى سيرته حيث قال إن صناعة الطب يسيرة بالإضافة إلى الفاسفة ‏ 
لآن الظب من العلوم العماية الى ينل محصيلها . 

وذ كر الفارانى قى« محصل السعادة» »وق «التنىه عل سسل 
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المعادة» أنالتحصل كون بطر يقين.: التعلم .والتأديب » فالتعلم 
يوسلا كسب العو نري » أ أدبب تجن الین بطر رق 
الاعتباد على العلوم العملية . والفضائل العملنة لا سبتلان ما : 
الآقاو بل الإقناعة»و الإکر اه مع المتمرذين الذين ر فضو الت . 
٠‏ وعكذا إذا حقق الإنسان ما:نطلبة من علوم نظر به وعملية » 
واثر الأجمل والأنقع ء بلغ الال ء وحقق السعادة القضوى . 
ولكن الفارابى لاقف عند كال اللإنسان الفرد»أو المتوحد 
يلغة ابن باججة » والذى تبلغ قوته المنخيلة نهاية السككال » فيقيل 
عنالعقل الفمال ال زئيات الحاضرة و المستقيلة ويقبل حا كيات 
المتقولات المفارقة وسائر الموجوداتٍ العسريفة > ولکته يقرر 
كذيك أن الإنسان لا يمكن أن « شال الال الذى لأجله 
جملت الفطرة الطبيعية إلا باجباع جماعة كثيرة مُتعاو نين يقومكل 
واحد لكل واد يعض مايحتاج إليه ىقؤامه . .. ولحذا كثرت 
أشجاص الإنسان » غدثت منا الاجتاعات الإنسائبة ۾ . 
- فالير الأفضل والكال الأقصى إغا نال أولا بالمدثة .. 
وتتحقق سعادة الإنسان محسب المدنة الى ميش فيا. » فنا 
٠‏ (69 آراء أهل المديئة الفاضلة من ٠٦‏ . 
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المدنة الفاضلة ء والجاهلة » والضالة » وغير ذلك . وقذه. هى 
| نظلرية أفلامونالتى يسطها قى اخمبورية ». الى كان الفارابي 
عل اع وبق ق ہا . 
ا 
واين سينا الذى بدآ مشائيا » واعتبر الإنسان جا ينا 
له صورة تسمى تقسا هن كاله الأول » وهخ وع وطائقه 
الحيوءة » وليست هذه -النفس شيا بفارق البدن ء اتهى بنظربة 
دافم عنها هى أن الإنسان مركي من-جوهرين ؛ ها البدن 
والنفس » وأن جوعر النفس مذاير لجوهر البدن ؛ مفارق له » 
و نخاصة .عد الموت . 
وقد أشار الفنخ إلى مذهب لاديين ورفضه » لكي عم 
مائصه: د طن 1 كثر الناس و كتين .من التكلمين أن الإنشان هو 
هذا البدن ؛ وكل أحد فا عا دثير إليه هَوله « أنا» ؛ فهذا طن 
قاشند» ٩‏ آما للذخب الذی بو بده ازسينا فهو أن البدن مغاير 
للنفس »؛ والتفس .جوهر روحاق فاض عل هذا القالي وأحماء ؛ 
<< (1١)رسالة‏ فى ممرفه النفس الناطقة غ منغورة قى كتاب أخواك 
التفش لابن سيئا » ص ٠۸۳‏ س. وقد تفلت هذه الرسالة إلى الاغة 
الا تجليرية فى كتابى < , ٠ Islamic Philosophy‏ 1 
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واتخذه آل فى أ كتساب العارف والعلوم » حتى ستكل جوهره 
بها » ويضير ارفاً بر به » مالا بحقائق معلوماته » فيستعد بذاك 
لار جوع إلى حضرته » و صعر لکا من ملاکته فی سعادة 
لانهاية لما . وهذا موافق لرأى الشخ فى قصدته لعنيةالمشدوورة 
التى .قول قبا - 
فارى شىء أهيطت من شاع سام إلى قرس الحنيض الآ ضع 
إن كان أرسلها الإله لمكت طو متعنالفطن اللبيب الأروع 
فيبوطها إنكانضر بة الازب 2< لتتكون سامعة با لم تسمع 
وتمود طلا بك خفة ٠‏ ف العالمين عفرمها لم يرقم 
والشيخ الرئيس ثلاثة براهين على جوهرية النفس ء الأول 
أنك إذا تأملت فى نفسك رأيت أنك اليومهو الذى كان موجوداً 
طول جمرك » فآنت إذن ثادث مستمر لاشك فى ذلك ؛ والثانى 
أن الإنان إذا كان مهما فى أمر من الآمور انه ستحضر ذاته 
حتى إنه .شؤل إلى فملت كذا أ وكذا » وق مثل هذه الخالة يكون 
فافلا .عن جميع أجزاء بدنه » فذات الإنسان مغايرة للمدن ؛ 
والثالث أن الإنسان يقول : أدركت مصرى » وأخذت بدى ؛ 
ومشيت برجلى . . . فنع بالضرورة أن فى الإنسان شيثاً حامماً 
جع هذه الإدرا كات وجمع هذه الأفمال . 
\eY‏ 


هذا وقد.دّكر الشبخ فى الشفاء برهانا آخر على جوهر بة 
النفس عرف ببرهان « الر جل الطار » يذهب قيه إلى آتا 
لو تصورنا إنسانا طائراً فى الحواء غير معتمد على الأرض فا نه 
لاعس إلا نفسه فقط. وعلى أساس هذا البرهان اعتمد دمكارت 
فى إباته جوهربة النفس من النظر إلى الفكر ققط » فى قوله 
د أناأفكر إذن آنا موحود »6 ٠‏ 

فالإنسان هو هذه د الآنا » الى يعر أ كل مناء وتصدر 
أفماله عنها ‏ 

ومن هذه الزواءة تكون الإنسان #حين شر بذاته » مدبراً 
لفسه » حرا في اختيار طو يق الخير أو الشمر » مسئولا عن أفماله 
مثابا أو معاقبا علها . 

وجميع الفلاسفة بعتقدون قى حر ة الإنسان . 

فيذا أبو نصر القارابى يبجث عن السادة وكيب صله 
الإنسان» لأنها مطل بكل واحد والغابة التى .شطلع إليها جميع 
الناس » وليسوزاءها غاءة . والناس مختلفون فى ظنونهم منحيث 
السعادة بعضهم ستقد آنها الثروة ¢ وسيم الآخر فى الغلية 
واللطان » وغير ذلك » ولكن مهما يكن أمر طالي السعادة 
فلا بد أن تكون أفعاله التى يؤد سا لبلوغها » صادرة عن إرادة 
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وطواعية وباختياره . والإنسان الحقيق بهذا الام عليه 
« أن مختار المبل فى كل ما غنله » وق زمان حباته بأسيره » . 
والشتى هو الذى فعل الأفعال القييحة طوعاً. ١‏ . 
.ولكن الإنسان لاعكن أن تصدر أفعاله عن فكر وروية 
باستمرآر » بل لابد له آن .متادها حتى بألفها وتصبح فيه. خلقاً 
راسخا . فالأخلاق إما محصل عن العاذة » والدليل “على ذلك 
ف مائراء يحدث: فى المدن » فان أصحاب السباسات إعا جلو ن 
أصل للدن آخبارا ما بعودونهم من أفمال الخير»0©. ٠‏ 
وقد وصف الفازانى هذه الأفمال الوه لبى على أسماب 
السياسات » أىغلى الحكام أن دوا الشعبعلها» فهىالصّحةع 
والاعتدلل فى الطعام والشراب »> وسار الفضائل كالشسجاعة 
والصدق والاقتصاد والعفة وغير ذلك . ّْ 
7 مم إن أفمال الإنسان منها ما 'تلحقه بسبها محدة أو ملّمة » 
أوهذه الأفمال اما مادءة بة بدنية كالقيام والقمود والركوب والنظر 
والسماع ¢ ely‏ غوارش النفش مَل العهوة واللذة والفرح 
والغضي والخوف والشوق والرحمة والغيرة وأشباه ذلك ؛ وَإِما 





. (1) إلثقبية على سبيل السعادة , ص 8... 
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أفمال نع عن العييز بالذعن . والإنسان الذئ' تقاد اشهوايه » 
وشح آذاته هو الذى ضل ويفق: وغشعل 'القبييع. ۽ ولا کون 
حرا لآنه عد الحذه الثنبوات . أما من كانله « جودة الزوية » 
| وقوة المزعة. على ما أوخبته الرؤنة فذلك هو الذى جرت 
' غادتنا أن تسمية المر باستثبال » ومن لم كن له هاتان” ففى 
عادتنا أن نسسسه الهيمى » ومن كانت له جودة .الروءة فقط دون 
قوة المزعة ميتاء الغبد بالطبع ۾<2٠.‏ ۰ ْ 

تالإنسان فى نظر القاراى إما حر » وما يمى ٤وإما‏ عبده 
بحسب استنال عقلة وإزادثه.» ولا بكق المقل وحده ».أو قؤة 
ية وحدها فى أنتجنل الإنسان حرء بل لاب ل من انلم 
بين. العقل والإرادة . 

وذلك رقع شأن للسلميق زمأنازدغار حضارتم » فأقبوا 
على العلوم والصناءاتو نظروا قبا يعقولحم ووضعو الحا ألقوانين؛ 
م قاموا علن تطبيقها بقوة عزائمهم  »‏ مراعين فى ذلك ايل 





ْ أولاء ” م الناع كنا . 
چ ¥ #۴ 
وقد نظر ابن رشد إلى هذه السألة نعي حربة : الإنسان 
0١(‏ التلببه : ص ۷ ` 
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و ساثوليته ووجوب إقباله على الصنائع حتى يتم العمر ان'ويرتفع 
شأن الامة من زاوة أخرى , » عى زاوية علاقة ألله بالإنسان » 
وارتباط الأفمال بأسباب ومسيبات ضرورءة . ققد قرر امز 
حرة الإنسان » وآنه الفاعل على اللحقيقة لما «صدر عنه » وذهي 
أصحاب الخير إلى آن الإنسان ليى له من الأمر شىء وإنما هو 
كأوراق الشجر التى حركها الرياح » وتوسط الأشاعرة ققالوا 
أن الله خالق أفمال كلها من الكفر والإعان وأن الإنان 
« كاسب » لأفماله عند إقداره تعالى علبا » وعى نظرية 
الكسب المثهورة . ولكن ابن رشد ينتقد هذه النظرية » 
وصرح بأنه لا ستطبع أن غهمها لتناقغها » م .قرر أن كل 
شىء فى هذا العالم مرتيط ارتياطا ضروريا بالأسباب والمسببات 
للادية ء وأن ان تمالى قد خلقالعالم بهذا الترتيب والنظام لمكرةء 
ومن أنكر حسن الصنعة فى العالم وماعليه من نظام 
وإتان فقد أتكر المكمة » ون أتكر حرية الإنسان 
فى اختيار أفماله فقد أبطل المكنة من التكليف والتواب 
والمقاب . إلى أن قال : « وشا قاإنه إذا لم يكن للإنسان 
| كتساب كان الأمس بالأهبة لما يتوقع من الشرور لا معتى له . ٠١‏ 
وكذلك الآمى باجتلاب اخيرات » فتيطل أيضا الصنائع: كلها 
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لقصو د منها آنها تجتلب اخيرات كصناعة الفلاحة وغير ذلك من. 
الصنائع » » وكذلك تيطل جيعالصتائع التى يقصد بها الحفظ ودقع 
الحضارة كصناعة الحرب ولللاحة والطب وغير ذلك ۽ وجا کل 
خارج عما سقله الإنان90© ».. 

وجدير نا أن تأمل هذا الكلام الى سلنه اءن رشد ف 
عصرنا الحاشر بعد أن طال بنا الزكود والجود والتواكل »غلى 

حين أن آوردا الق ترجت هذا الكلام أخذت به أى أنها 
أخنت بالتزعة العقللة التى تمن بار تباط المسيبات بأسباب 
ضرورية بنيغىعلى الإنسان ليس إلىمعرقتها والسيرعقتضاها. 
قكانت القلسفة الرشذية سيبا فى نهضة أوربا ٠‏ وكان تفكير 
ابن رشد والطمن على فاسفته سيبا فى مخلف السرق - 

چ پډ چ 

ولنرجع خطوة إلى الوراء فى قصننا إلى الشيخ الرئيس 
لح رأه فى السعادة التى ينيغى على الإنسان تحصيلها » وال 
هى الغاءة الة 

السعادةالإنسانية لبست فىهذه الحياة الدنيا ٠‏ مل هى سعادة 
النفس بعد مفاركتها البدن .وقد رأيشا كيف آثبت جوهربة النفس 
)١(‏ الكشف عن متاهج الآدلة لابن رشد ص ٠١5‏ . 


ومغايرما للبدن ٠‏ وبقائها بعد فنائه ٠.‏ وهو ل يسمى ما حققه . 
الإنسان من مطالب فى الدنيا سعادة » يل لذة » إما لذات جسية , 
إذا أشبع شهوات البدن 6 . أو لذات معنوءة مثل لذة الظفر عند . 
الغضب » أو الادة الحاصلة عن سماع الموسيقى » ولنبة الحياة المقلية 
آشسرف من اللذات الشهوانة والغضبية ٠‏ ولا تم اللذة العقلية على 
العام إلا حين. تصير النفس الناطقة فى الإنسان Ul»‏ عقليامر سا 
فبا. صوزة الكل والنظام الممقول ‏ فى الكل ؛ و اير القائض 

فى الكل » . .وهذا. ثىء لا .شجقق إلا للعارفين المأزهين. إذا. 
وضع .عنهم درن مقارنة اليدن “واتفكوا عن الشواغل؛ و خلصوا. 
إلى. ال القدس والسعادة » وانتقشوا بالكل الآعلى » وخلصت 
لحم الززة المليا کا قول فى الإشارات ‏ . 

وهذه ئزعة صوفية تبتعد بالإنان عن ألحياة الديا وتفملة 
عنها إلى الحياة الآخرة » وهذه البزعة مخالقة لتعاليم الإسلام ات 
قررها الله فى كتابه العزيز حيث يقول جل شأنه : : « واب فما 
آناك الله الدار الآخرة ء ولا تنس تصيبك من الدتيا ٠‏ وأحسن. 
كا أبحسن الله إليك » ولا تبغ الفساد فى الأرض ٠‏ إن ال 
لا بحب المفسدين » .: : 

فپذه هی قصة القلسفة الإسلامية بدأت تباید و الإعؤاف-. 
١4‏ 


بالعقل» والنظر ف الإنسان كيف يفسر حقائق الكون وأسراره 
العميقة.» وكيف بعد أن يبتدق إلى القوانين يطبقها على الحياة 
يغ السادة وق ا سل ب أكون علي 
عبت بالابتعاد عن العلومءو الا كتفاء عاوصل إليه أقطاب 
اکرب سيین رما أبنو »ف بطو نكتهم “دون 
آن کون لحم نظر مستقل شابغ الرق والتطور > فأسدلت الستار. 
على آخر فصل من فصول رواءة الفلبفة وقد خرت صريعة 
التعصب المع » والجيل الشديد. a.‏ ظ 
وحن ترجو أن تتكتب للفلبفة البرية قصة جديدة بعد أن. 
مت بعثا جددداً على بد البورة البكبزى فى مجتمعناً العربي . 
وستکون قصةهذم الفلسفة الجديدة هىقصة فلسفة الثورة .. 
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